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LIMINAIRE 


Quelques textes du quatrième évangile, comme le récit de 
Cana, la guérison à la piscine probatique et le récit de la compa- 
rution de Jésus devant Pilate ont fait l’objet d’études dans 
divers Cahiers Bibliques et permis de préciser la spécificité 
Johannique des témoignages évangéliques. 


Toutefois la collection des Cahiers ne comportait jusqu’à pré- 
sent aucun Cahier consacré dans son ensemble à Jean. Il nous 
semblait important de combler cette lacune et offrir aux lec- 
teurs de la revue quelques éléments de la recherche exégétique 
contemporaine qui aborde le quatrième évangile sous un angle 
renouvelé. 


En effet l'intérêt porté à l’histoire de la communauté johanni- 
que, à son évolution théologique qui permet de reconstituer les 
étapes de la formation de l’évangile et des épîtres, entraîne à 
repérer dans les textes la trace de courants divers parfois de 
polémiques, d'un grand intérêt pour notre connaissance du pre- 
mier siècle, de sa vitalité et de ses tensions. 


En introduction, on trouvera une suggestion pour une orga- 
nisation d’ensemble de l’évangile en accord avec la préoccupa- 
tion pédagogique des Cahiers. Nous offrons ensuite deux étu- 
des de textes évangéliques puis un travail sur la seconde épître 
de Jean, enfin la présentation d’un texte non canonique, les 
Actes de Jean. Certains s’étonneront peut-être de cette excur- 
sion hors de la Bible ! Nous pensons qu’elle contribue à éclairer 
tout particulièrement l’histoire de la communauté johannique. 


La deuxième partie est plus thématique : elle regroupe des 
études qui aident à préciser l’image du disciple johannique et de 
la communauté formée par ceux qui se réclament de ce courant 
de pensée, avec les diverses orientations qu'il a prises. Le 
Cahier se termine par des indications bibliographiques. 


Nous espérons ainsi donner aux groupes de travail des élé- 
ments pour encourager et stimuler leur recherche dans la lec- 
ture des textes bibliques. 
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A LA RECHERCHE 
DES STRUCTURES DE L'ÉVANGILE 


Quelles que soient les sources du quatrième Evangile et les 
divers stades de sa rédaction, il nous faut bien prendre en 
compte et interpréter le texte en son état définitif. Il est permis 
de penser que l'ultime rédacteur n’est pas un simple compila- 
teur maladroit et que l'ouvrage sorti de ses mains présente une 
certaine cohérence, Les procédés de composition, la structure 
globale de l’œuvre achevée révèlent quelque chose de la visée 
de l’auteur et soutiennent l'interprétation de la personne et du 
message de Jésus qu'il veut communiquer, Cette écriture est : 
explicitement présentée comme un témoignage qui veut persua- 
der (Jn 20, 305) : elle appelle à ce niveau une lecture attentive à 
la manière dont ce récit est construit pour être un enseignement 
de la foi, une mise en valeur des « signes » qui attestent que 
« Jésus est le Christ, le Fils de Dieu ». 


Il semble donc qu'il faille avoir un certain regard sur le tout 
pour comprendre les parties. Mais autant d’Introductions, ou 
de Commentaires, de cet évangile, autant de plans proposés ! 
On y trouve naturellement des éléments communs, mais aussi 
de sérieuses divergences, surtout pour l’organisation des ch. 1 à 
12, Malgré ce constat qui invite à la prudence, je propose ici le 
plan auquel je me suis arrêté après avoir étudié Jean avec plu- 
sieurs groupes bibliques. 

La division en 4 parties est fondée sur des césures nettes en 
6,71, 12,50 et 17,26, très généralement reconnues. La délimita- 
tion de Séquences ou unités littéraires et thématiques d’une cer- 
taine ampleur, à l'intérieur de ces parties, est l'opération la plus 
délicate, À mon avis, il faut combiner avec une certaine sou- 
plesse les indices littéraires de surface (notations de temps et de 
lieu, déplacement des personnages, chevilles rédactionnelles) 
et l'analyse des thèmes développés, spécialement manifestés 
chez Jean dans les connexions entre récits et discours. Lorsqu'il 
y à hésitation à cet égard, les critères du premier type aident à 
emporter la décision, En voici un exemple, sur un point très 
controversé : 
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Faut-il arrêter la première Séquence après le Prologue à la fin 
du ch. 1, ou aller jusqu’à 2,12 ? De bonnes raisons peuvent 
conduire à voir une clôture dans la déclaration solennelle de 
1,51, point culminant d’une série de titres christologiques. On 
est aussi tenté de rapprocher le signe de Cana et la « purifica- 
tion du Temple » : deux récits suivis de deux « discours » por- 
tant sur un thème semblable. C’est ce que pensait Dodd : selon 
lui, de 2,1 à 4,42, nous avons un seul épisode qu'il intitule : la 
nouvelle Genèse. Or à l’encontre de cette position il faut 
remarquer : 


1. 2,1 s’enchaîne aux récits précédents par la notation tem- 
porelle « le troisième jour », qui prolonge un décompte des 
jours en 1,29.35.43. 


2. La scène se passe en Galilée comme les précédentes. 


3. 2,13 note un important déplacement : la première « mon- 
tée » de Jésus à Jérusalem, à l'approche de la Pâque. Or l’alter- 
nance des déplacements entre la Judée et la Galilée caractéri- 
sera toute la première partie jusqu’au ch. 6, et l’on pourra véri- 
fier que cela correspond à des unités thématiques évidentes. 


4. Tous les épisodes situés à Jérusalem auront lieu à l’occa- 
sion de fêtes juives. C’est intentionnel de la part de l’auteur, 
même s’il n’est pas possible de bâtir tout le plan de l'Evangile 
sur cet élément, comme on l’a tenté. L’argument vaut ici pour 
considérer 2,13 comme le début d’une séquence. 


PROLOGUE : La parole, vie et lumière du monde 1,1-18. 


PREMIÈRE PARTIE : La vie manifestée : 1,19-6,71 
1. Premiers témoignages et premier signe 


— de Judée en Galilée 1:19 à 212 
2. Temple nouveau et nouvelle naissance 

— à Jérusalem, autour de Pâques 213 43,40 
3. Don de l’eau vive, vie redonnée 

— en Samarie et à Cana 4,1 à 54 
4. Le Fils vit et il fait vivre 

— à Jérusalem pour une fête 5,1 à 47 
5. Le pain de vie, la foi confessée 

— en Galilée, à l'approche de la Pâque GAd'aurnix 


DEUXIÈME PARTIE : La lumière refusée : 7,1-12,50 


1. Sept dialogues de controverse 
— à Jérusalem, à la fête des Tentes 7,1 à 8,59 


= ——— 
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2. L’aveugle-né et les Pharisiens aveugles 


— à Jérusalem, fête de la Dédicace 9,1 à 10,39 
3. Lazare ressuscité et Jésus doit mourir 
— à Béthanie 10,40 à 11,54 


4. Ultime appel de la lumière 
— Onction à Béthanie, entrée à Jéru- 


salem 11,55 à 12,36 
5. Sommaire conclusif des deux premières 
parties 12,37 à 50 


TROISIÈME PARTIE : Le testament de Jésus : 13,1-17,26 
1. Le dernier repas, l’annonce de la tra- 


hison 13,1 à 30 
2. Le commandement d'amour et la pro- 

messe de l’Esprit 13,31 à 14,31 
3. Une communauté persécutée et victo- 

rieuse 15,1 à 16,36 
4, L'heure est venue 17,1 à 26 

QUATRIÈME PARTIE : L'heure de la Glorification : 

18,1-20,31 

1. Arrestation et interrogatoire chez 

Hanne 18,1 à 27 
2. Jésus, Pilate, et les Juifs 18,28 à 19,16 
3. Au Calvaire 19,17 à 42 
4, La Résurrection, Première conclusion 20,1 à 31 
5. Epilogue 211425 


Quoi qu’on pense du caractère d’appendice du ch. 21, grâce 
à lui notre Evangile canonique est encadré par une remarqua- 
ble inclusion : c’est le « Nous » de la communauté confessante 
qui s’exprime en 1,14-18 et en 21,24. 


Pour illustrer le travail de recherche des structures, je pren- 
drai l’exemple des ch. 9 et 10 de Jean. A première vue, le ch. 9 
nous donne un récit très vivant et bien structuré qui trouve sa 
clôture au v. 41. Avec un titre du genre « La parabole du ber- 
ger » le ch. 10 semble aborder un nouveau thème. Or à y regar- 
der de plus près : 

1. Il n’y a aucune césure, pas de changement de lieu ou 
d’interlocuteurs entre 9,41 et 10,1. I faut donc supposer que 
Jésus poursuit sa réplique aux Pharisiens qui l’ont interpellé en 
9,40. 


2. En 8,59, la séquence précédente s’achevait sur la sortie du 
Temple de Jésus, échappant à la lapidation. Même scénario en 
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10,39 : les Juifs cherchent à arrêter Jésus, mais il s'échappe de 
leurs mains. Ce critère des déplacements de Jésus est pertinent 
en cette partie de la narration : la séquence suivante est enca- 
drée par deux mentions de la « retraite » de Jésus, contraint à 
la clandestinité (10,40 à 11,54) ; il n’en sort qu’à l’appel des 
sœurs de Lazare, en prenant de grands risques : petites notes 
d’allure biographique qui non seulement structurent le récit, 
mais contribuent à sa dramatisation. 


3. En 10,21, certains auditeurs de Jésus s'interrogent sur son 
pouvoir en faisant allusion à la guérison de l’aveugle. Ce renvoi 
explicite au récit précédent confirme que nous restons dans une 
même unité thématique. 


4. On pourrait songer à clôturer là cette unité, puisque 10,22 
mentionne la célébration de la fête de la Dédicace ; ce n’est pas 
pertinent puisque les v. 26-29 reprennent une dernière fois la 
métaphore des brebis. Si la mention de la fête n’ouvre pas une 
nouvelle séquence, on peut considérer que sa mention qualifie 
l’ensemble commencé en 9,1. En effet cette fête (Hanoukkah) 
était marquée par de grandes illuminations : on voit le rappro- 
chement suggestif avec le thème de Jésus « lumière du monde » 
(9,5) — comme précédemment le rituel de l’eau de la fête des 
Tentes donnait du relief aux déclarations de Jésus (7,37s). Mais 
d’autre part, on sait qu’à la fête de la Dédicace était lu le ch. 34 
d’Ezéchiel : or ce réquisitoire contre les mauvais bergers 
d’Israël est manifestement à l’arrière plan du discours de Jésus 
dans notre ch. 10. 


On est ainsi amené à repérer une séquence composée d’un 
récit, plein de dialogues (9,1-41) d’un discours en paraboles 
(10,1-18) et d’une reprise de la controverse (10,19-39) qui rap- 
pelle et achève la série polémique des ch. 7 et 8. 


Il reste à bien saisir le lien entre le récit et le discours, moins 
évident peut-être ici qu’aux ch. 5 et 6 par exemple. 


Sans faire l’étude détaillée du ch. 9, il faut rappeler qu'il va 
plus loin qu’un simple récit de guérison. A travers une suite de 
dialogues très vifs, il fait jouer une étonnante dialectique sur le 
thème de l’aveuglement et du péché. Au départ les disciples se 
sont demandés si l’homme était pécheur, pour être né aveugle. 
Jésus écarte l'hypothèse, mais les pharisiens la reprennent lour- 
dement : « Tu n’est que péché depuis ta naissance ! » lancent- 
ils à l’homme qui a osé contester que Jésus lui-même fut un 
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pécheur ! Alors Jésus retourne le jugement contre eux. C’est 
eux qui se disant voyants s’aveuglent et demeurent dans le 
péché, ne sachant pas voir l’œuvre de Dieu. 


Il faut souligner pour comprendre tout le mouvement de la 
Séquence, que le débat entre Jésus et les pharisiens dépasse la 
controverse théologique. L’aveuglement spirituel des notables 
religieux s’est traduit en acte d’autorité lorsqu'ils ont « jeté 
dehors » l’aveugle guéri (v. 34). On atteint un point de rupture. 
La note évidemment anachronique du v. 22 appuie le trait, 
disant que « les Juifs étaient convenus d’exclure de la Synago- 
gue quiconque confesserait que Jésus est le Christ ». Les phari- 
siens abusent de leur autorité religieuse, elle est devenue per- 
verse et illégitime aux yeux de Jésus. Ils ne sont pas les vrais 
bergers du troupeau. 


Il est fort probable que les divers éléments métaphoriques sur 
le thème du berger, de la porte, des brebis etc. qui vont jouer 
dans le ch. 10 proviennent d’une source indépendante à l’ori- 
gine de l’histoire de l’aveugle guéri. C’est là qu’intervient préci- 
sément le travail d'élaboration de l’évangéliste. Si les premiers 
personnages mis en scène sont les voleurs et les brigands oppo- 
sés au vrai berger, c’est bien parce qu’ils figurent ces pharisiens 
que Jésus vient de fustiger durement. Comme en Ezéchiel 34, 
la parabole du troupeau est d’entrée de jeu polémique. Elle ira 
plus loin encore en prophétisant la mort du bon berger qui 
donne sa vie pour ses brebis. 


L'unité du thème se maintient jusqu’au bout de la séquence 
qui s’achève encore sur de nouvelles tentatives de lapidation ou 


d’arrestation de Jésus. (10,31 et 39). 


Charles L’EPLATTENIER 
Paris 
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JÉSUS : LA VIGNE 
Jean 15 et la rupture avec la Synagogue 


Cette étude de Jean 15 s’appuie sur une hypothèse de John 
Painter présentée en 1980 !. Selon lui, le Discours d’Adieux 
(DA) de Jean (13,34 - 16,31) contient trois éditions du discours, 
correspondant à trois moments de l’histoire de la communauté 
johannique : 


la première version (13,34 -14,31) suggère une situation his- 
torique liée au départ de Jésus, provocant chez les disciples un 
sentiment d'abandon, 


la deuxième version (15,1 - 16,4a) fait l’objet de notre étude, 


la troisième version (16,4b - 33) suppose consommée la rup- 
ture avec le judaïsme rabbinique, les disciples étant désormais 
directement affrontés au « monde » (païen). 


La parabole de la Vigne fait partie des grands textes johanni- 
ques, parmi les plus connus et les plus utilisés dans la prédica- 
tion. C’est aussi l’un des plus énigmatiques. Dans l’hypothèse 
de Painter, nous sommes incités à lire Jean 15 comme un tout. 
Pour comprendre la parabole de la vigne, il faut partir de la fin 
de ce « deuxième » DA. 


1. LA SITUATION HISTORIQUE, Jn 16, 1-4a 


Le groupe johannique connaît le conflit le plus vif avec la 
synagogue. L’excommunication des chrétiens par la synagogue 
juive est mentionnée plusieurs fois en Jean (Jn 9,22 ; 12,42 ; 
16,2). Elle révèle la rupture qui est en train de s’opérer au 
moment de cette étape de la rédaction johannique, entre Israël 


: ! John PAINTER, « The Farewell Discourses and the History of Johannine Christia- 
nity », New Testament Studies, vol 27, p. 525-543. 
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et le groupe chrétien en général et les croyants johanniques en 
particulier. Elle peut être datée avec une certaine probabilité 
aux alentours de 85. Cette rupture constitue pour les croyants 
en Jésus une expérience dramatique, un réel obstacle à leur foi, 
à peine atténué par le fait que Jésus les en aurait avertis 
d’avance (Jn 16,1 ; 4a). L’exclusion de la synagogue prive les 
chrétiens juifs de leur statut particulier de juifs ; les chrétiens 
sont alors réduits à l’état d’individus sans statut juridique, 
obligés de se soumettre aux lois romaines concernant les 
peuples colonisés et qui frisaient l’arbitraire. Les chrétiens ne 
sont même plus protégés contre les meurtres religieux de la 
part des juifs les plus rigoristes (Jn 16, 2b). Cette situation se 
retrouve ailleurs dans le 4 Evangile ; elle provoque de la part 
de l’écrivain johannique une réaction violente vis-à-vis de la 
synagogue ; mais sa plus grande sévérité s’adresse aux juifs 
chrétiens qui préfèrent leur statut de juifs à leur foi en Jésus et 
qui, soit renoncent à celle-ci, (Jn 5, 41-45 ; 6,66 ; 8,31ss ; 
9,40-41...), soit essayent de la vivre en cachette (Jn 12,42-43 ; 
et peut-être Nicodème). La rupture avec la synagogue a en 
outre pour conséquence que le groupe des croyants en Jésus va 
se constituer en communauté indépendante 2. 


2. LE TÉMOIGNAGE, Jn 15,26-27 


Dans cette situation menaçante, les croyants ne sont pas 
démunis, dit Jean. Ils reçoivent le paraclet, l’esprit de vérité, 
qui témoigne pour Jésus, et qui donc confirme les croyants dans 
leur foi en Jésus, mais qui aussi leur inspire leur propre témoi- 
gnage face à ceux qui les contestent. Ainsi, la persécution 
devient une occasion de « martyre » au sens propre de témoi- 
gnage et au sens dérivé de souffrance du témoin ; et ce témoi- 
gnage est directement inspiré par le paraclet. Ici, il n’est pas 
question à proprement parler de témoigner devant les tribu- 
naux comme en Mt 10,17-20 et Le 12,11-12 ; mais la situation 
de persécution par la synagogue est la même *. 


? Dans les années qui suivirent la guerre juive de 70, et plus tard autour de la dernière 
révolte juive de 135, il était peut-être avantageux pour les chrétiens de ne plus avoir le statut 
de Juifs. Ce dernier pouvait certes assurer une protection ; mais du fait des révoltes répé- 
tées, il pouvait aussi attirer l’attention des autorités romaines et les indisposer. 

* Ce mot mystérieux de paraclet est dérivé du verbe parakale6 qui veut dire enseigner, 
mais aussi exhorter, encourager, consoler. Le paraclet a pour fonction d’enseigner et 
d'encourager au témoignage. Sur ce sujet voir Eskil Franck, Revelation Taught, The Para- 
clete in the Gospel of John, Malmô, 1985. 
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3. LES CAUSES DE LA RUPTURE, Jn 15,18-25 


Malgré la mention du « monde » (15,18), il est bien question 
du conflit avec la synagogue (15,25). Le conflit a pour origine 
ce que R.E. Brown appelle la christologie haute 4 En ne 
reconnaissant pas l’envoyé — ou le fils — les juifs manifestent 
qu’ils ne connaissent pas non plus celui qui l’a envoyé, le Père. 
L’envoyé dit les paroles qu’il est chargé de dire, fait les œuvres 
pour lesquelles il a été mandaté. S’il parle de son propre chef 
ou agit pour son propre intérêt — pour sa gloire, l’envoyé est 
un imposteur ; et on le rejette à bon droit. Mais s’il dit les 
paroles de celui qui l'envoie, les destinataires le reconnaissent 
aux paroles qu’il dit, parce qu’elles sont les paroles qu’on 
attend de celui qui l’envoie quand on le connaît vraiment. S’il 
fait les œuvres de celui qui l'envoie, les destinataires reconnais- 
sent l’envoyé à ses œuvres parce qu’elles correspondent aux 
œuvres de celui qui l’envoie. Si alors les destinataires de la 
mission ne reconnaissent pas le mandataire à ce qu’il dit et à ce 
qu’il fait, c’est qu’ils ne connaissent pas non plus le mandant 
qui l’a envoyé ; ils ne savent pas ce que dit et fait, comment 
parle et agit non l’envoyé mais celui qui l’a mandaté. Ce n’est 
pas l’envoyé qui est disqualifié mais les destinataires de la 
mission (Jn 15,24 ; cf 5,36-38 et passim). C’est exactement le 
climat de la parabole des mauvais vignerons (Mc 12,1-12 ; 
Mt 21,33-41 ; Le 20,9-19). Sur ce fond de la théorie du manda- 
taire qui a reçu une mission de son mandant ou du fils que le 
père a envoyé pour accomplir une œuvre de sa part 5, s’est 
élaborée la haute christologie du « Fils » dans Jean. Et c’est 
elle qui est cause du conflit entre les croyants johanniques et la 
synagogue puisque celle-ci refuse de reconnaître à Jésus sa 
mission de fils. Pour Jean, s'appuyant sur les Psaumes, ce 
conflit est « sans raison » (15,25). Mais il a existé et ses 
conséquences sont irrémédiables 6. 


Peut-être, la phrase « le monde vous hait » (15, 18-19) a-t- 
elle été ajoutée à un moment où, la rupture étant consommée, 
le conflit avec la synagogue s’est apaisé. Le dernier rédacteur 


* R.E. BROWN, La communauté du disciple bien-aimé, Paris, Cerf, 1983. 


$ Sur cette théorie, voir J.A. BÜHNER, Der Gesandte und sein Weg im 4. Evangelium, 
Tübingen, 1977, et F. GROB, Faire l’œuvre de Dieu, Christologie et éthique dans l'Evangile 
de Jean, Paris, P.U.F., 1986. 

° Les chrétiens ultérieurs, et leur zèle à dogmatiser sur la métaphore du fils, ont aggravé 
la rupture et ignoré les efforts d’apaisement dont témoigne la suite du développement de 
l'Evangile johannique. 
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johannique a voulu en atténuer le souvenir : en outre, il a pu 
voir venir l'hostilité du monde romain vis-à-vis des croyants, 
lesquels ne se laissent pas manier facilement comme d’autres 
populations colonisées. Mais c’est l’Apocalypse de Jean qui 
attestera ce dernier conflit. 


4. LA COMMUNAUTÉ DES AMIS DU FILS, Jn 15, 7-17 


Ce fragment est l’un des grands textes sur l’église dans Jean. 
Parfaitement composé, d’une superbe intensité poétique et 
théologique, il est construit en chiasme autour de la joie du fils 
et des croyants en Jésus (v. 11). De là, rayonnant en amont 
comme en aval 
le commandement d'amour (v. 10 et 125), 
l'amour du père pour le fils qui rejaillit sur les amis du fils (v. 9 
et 14s) ’, 

la nécessité des fruits que produit la condition de disciples du 
fils (v. 8 et 16a), 

enfin, l’exaucement assuré pour ceux qui demeurent en Jésus 
et qui prient en son nom (v. 7 et 16b). 

On peut voir une prolongation du chiasme dans l'exposé du 
conflit entre chrétiens johanniques et synagogue ; en amont, ce 
conflit est décrit dans l'énigme de la parabole de la vigne (15, 
1-6) ; en aval, il est explicité en termes clairs en 15,21-25 et 
16,1-4a, en termes un peu embarrassés en 15,18-20, avec 
l’incise contenant l’encouragement venant du témoignage du 
paraclet qui est aussi encouragement au témoignage sous l’ins- 
piration du paraclet. 


5. LA PARABOLE DU CONFLIT, Jn 15,1-6 


a. Les sarments jetés dehors 

La parabole de la vigne proclame d'abord une affirmation 
très dure : il y a des sarments qui sont coupés, qui sont jetés 
dehors et ils sèchent, puis on les jette au feu et ils brûlent. A 


? Sur le v. 15, et les amis du fils comme prolongement de la parabole du père et du fils, 
voir F, GROB, op. cit. p. 130, 
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l'exclusion des croyants par la synagogue, Jean oppose l’exclu- 
sion des juifs, croyants clandestins et hésitants en Jésus. Dès le 
début de la parabole, v. 2, puis à la fin, v. 6, la situation est 
clairement décrite : à l’exclusion des chrétiens par la synago- 
gue, la communauté johannique répond par l’exclusion des 
hésitants. Aïnsi, la rupture est consommée des deux côtés. 
Ceux qui veulent demeurer dans la synagogue ne sont plus des 
croyants en Jésus, ils sont coupés du vrai cep. On ne peut pas 
demeurer à la fois en Jésus et dans la synagogue puisque la 
synagogue exclut ceux qui demeurent en Jésus. 


b. Demeurer en Jésus 


Le verbe demeurer est remarquable ici. Il remplace le 
« croire », absent de ce chapitre 15, le seul ensemble johanni- 
que où il manque, avec Jn 18. Or croire a été employé pour 
parler des juifs qui ont cru en Jésus et qui l’ont quitté — parce 
que sa parole est trop dure (la christologie haute ?) (Jn 6,66), 
parce qu'ils préfèrent la gloire des hommes à la gloire de Dieu 
(In 8,31), parce qu'ils craignent l’exclusion de la synagogue 
(Jn 12,425). Ils voudraient bien continuer de croire en Jésus, 
mais en cachette. Cette prétention est intolérable pour la 
communauté johannique. Il faut prendre parti clairement, à 
l’instar de l’aveugle guéri de Jn 9,35-38. Jean est plus sévère 
pour ces croyants hésitants et clandestins que pour ceux qui ne 
croient pas du tout en Jésus (Jn 9,41s ; 15,6 ; 15,24). Au 
moment de la rupture avec la synagogue, il y a une véritable 
crise du croire, si grave que Jean s’abstient momentanément 
d'employer ce mot. Par contre, le verbe « demeurer » était 
déjà familier à Jean ; il souligne, davantage que croire, le lien 
avec Jésus, l’attachement à Jésus, l’union avec lui, comparés ici 
au lien qui unit les branches et le tronc, les sarments et le cep 
de vigne. Le verbe « demeurer » exprime en outre la persévé- 
rance, la durée ; là où d’autres abandonnent, les uns persistent, 
ils tiennent bon dans l’épreuve, ils « demeurent » fermes ; 
parce qu’ils restent attachés à Jésus, ils résistent à la tentation 
de l’abandon (cf Jn 6,675). 


c. La vigne : d'Israël à Jésus 


La parabole de la vigne est connue de la tradition biblique 
(Es 5 ; Os 10 ; Ps 80...). Dieu a planté une vigne ; c’est l’his- 
toire de l’élection du peuple d'Israël. Dieu s’est cherché une 
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vigne en Egypte ; il a chassé des nations pour lui faire de la” 


place, pour en faire une plante magnifique dont les branches 
sont comme les cèdres de Dieu. Puis cette vigne si belle est lais- 
sée à l'abandon, sa clôture brisée ; elle est piétinée par les bêtes 
sauvages, pillées par les passants. « Dieu, reviens donc, protège 
ce que ta main a planté, le fils que tu t’es choisi » (Ps 80, 15-16). 
La vigne, le fils, c’est le peuple de Dieu. 
Jean passe du peuple-fils au fils-Jésus, de même de la vigne 
peuple à la vigne Jésus. L’image du peuple, vigne ou fils, se 
concentre sur un individu particulier de ce peuple, Jésus. C’est 
l’une des sources de la christologie haute ; mais cette individua- 
lisation est inacceptable pour les juifs. Les juifs peuvent admet- 
tre que Jésus soit messie ou prophète ; ils voudraient bien le 
faire roi (Jn 6,15). Mais qu'il représente dans sa personne 
l’ensemble du peuple élu, qu’il se substitue au peuple comme 
fils et comme vigne, ceci ils ne peuvent pas l’accepter 8. 


Même Saint-Paul n’est pas allé jusque là. La parabole de 
l'olivier en Ro 11,16-24 est à bien des égards parallèle à celle de 
la vigne en Jn 15. Or elle n’a pas de place pour Jésus. La souche 
de l'olivier, sa racine, c’est Israël, peuple élu, véritable porteur 
de l’élection et de la grâce. Ce que Jésus opère, c’est que des 
branches sauvages soient greffées sur le tronc de l’olivier franc 
pour avoir part à la grâce de sa qualité. On mesure le chemin 
parcouru en 30 ans, entre Saint-Paul de Romains 11 vers l’an 58 
et la communauté johannique après 85. La rupture avec la syna- 
gogue est achevée ; il n’est plus question d’espérer un retour. 
La communauté johannique a pris son indépendance ; elle a 
une autre racine où puiser sa sève, un autre événement fonda- 
teur pour légitimer son existence. 


8 D'après J. PAINTER (op. cit., p. 535-536), on peut repérer trois étapes dans ce conflit 
entre les chrétiens et la synagogue. 1) Le livre des Actes suggère que dès l’annonce de la 
résurrection de Jésus, cette annonce provoque une tension entre le groupe des disciples et 
les autorités juives. Cette tension n'empêche pas toutefois les disciples de continuer de se 
réunir dans le Temple. Mais elle est plus intense pour ce groupe particulier de disciples qui, 
comme l'Evangile de Jean, a pris position contre le Temple, groupe représenté dans Actes 
par Etienne. 2) La deuxième vague du conflit est illustrée par les écrits de Paul. L’enjeu 
c’est les conditions d’entrée des croyants païens. Paul réclame qu’on admette les païens sur 
la base de leur foi en Jésus, sans leur imposer les prescriptions légales exigées par le 
Judaïsme. Ceci produit le conflit avec le Judaïsme et avec les Juifs chrétiens. La séparation 
est inévitable. Paul en rend compte dans la parabole de l'olivier. Pau pense pouvoir 
maintenir l’unité des croyants en Jésus, Juifs et païens, en séparant les premiers des Juifs qui 
ne croient pas en Jésus et en greffant les seconds sur le véritable Israël formé par les 
premiers. 3) La troisième vague du conflit est révélée par des textes comme Jn 15. Seul 
l'attachement à Jésus compte, qu’on soit juif ou païen. Jésus remplace Israël comme tronc 
porteur. L'enjeu du conflit est maintenant la confession publique de Jésus comme Christ ou 
comme Fils (cf Jn 9). Une grande partie de l'Evangile de Jean est marquée par cette 
situation postérieure au décret contre les hérétiques (birkath haminim) promulgué vers 85. 
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d. Le fruit 


Les sarments qui demeurent attachés à la vigne, portent du 
fruit ; ce fruit c’est l’amour ; telle est l’explication habituelle. 
En effet, porter du fruit, c’est bien garder le commandement 
d'amour, « aimez-vous les uns les autres comme je vous ai 
aimés » (Jn 13,34). Mais ici, c’est plus encore aimer le père en 
reconnaissant le fils comme envoyé de ce père qu'on prétend 
aimer (Jn 5,42s). Cet amour du père qui implique la reconnais- 
sance du fils, s'oppose au soi-disant amour de ceux qui ne 
reconnaissent pas le fils et manifestent par là qu’en réalité, ils 
ne connaissent pas Dieu qu'ils prétendent aimer (Jn 5,37s ; 
6,65 ; 7,28 ; 8,54s ; 15,21 ;...). Ils haïssent et l’envoyé et le père 
(15,25). Avant d’être éthique, le fruit de l’attachement au cep 
est donc théologique. 


e. Le faire des disciples 


L'image du fruit peut nous entraîner plus loin si nous prenons 
au sérieux le faire dans la formule « hors de moi, vous ne pou- 
vez rien faire » (v. 5). Le mandataire agit au nom du mandant ; 
le fils agit au nom du père qui l’envoie, en union avec lui ; s’il 
n’agit plus ainsi sa mission est nulle. De même, les envoyés du 
fils font ce que le fils fait s’ils restent unis à lui, s’ils agissent en 
son nom pour réaliser la mission du fils dont ils sont chargés à 
leur tour. S'ils n’agissent plus au nom du fils, en union avec lui, 
leur faire est nul, leur mission est vidée de son sens, elle n'est 
que vaine prétention, rien. Il est donc question non d’un faire 
simplement éthique, mais du faire au sens fort de la mission du 
fils et de la mission des envoyés du fils, à savoir faire l’œuvre de 
Dieu que le fils fait et que le fils charge ses envoyés de faire 
après lui. La formule « hors de moi, vous ne pouvez rien faire » 
est à rapprocher de la réponse de Jésus à Pierre : « Sije ne te 
lave pas, tu n’as pas de part avec moi » (Jn 13,8). 


CONCLUSION 


Ainsi, désormais séparée de la synagogue, la communauté 
johannique se constitue en groupe indépendant. Elle a son ori- 
gine propre, Jésus (qui est juif certes) qui est la racine et le 
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tronc auquel elle est attachée. Elle a son fruit propre, la prati- 
que du commandement d’amour mais aussi la connaissance du 
père par la reconnaissance de son envoyé. Elle participe à la 
joie céleste de l’envoyé revenu au père ; elle reçoit la force de 
l’exaucement de ses prières et le paraclet qui l’institue commu- 
nauté témoin. Elle est la communauté des amis du fils, des 
envoyés de l’envoyé ; à ce titre, elle poursuit la mission du fils ; 
elle est habilitée par la foi à faire sur terre l’œuvre de Dieu. 


Francis GROB 
Mulhouse 


L’AUBE ENCORE OBSCURE 
Approche sémiotique de Jean 20 


A la lecture de ce premier récit de résurrection, dans l’évan- 
gile de Jean, j'ai été frappée par la note temporelle qui l’inau- 
gure et par l’attente qu’elle semble créer : « le premier jour de 
la semaine, à l’aube, alors qu’il faisait encore sombre » (v. 1). 


Un effet de sens jaillit déjà par différence d’avec le récit de 
Marc. Là les temps se succèdent, l’un doit s'achever (« quand 
la sabbat fut passé », 16,1) avant que ne surgisse un commence- 
ment trois fois marqué (de grand matin, le premier jour de la 
semaine, le soleil levé). Ici, la double expression du commence- 
ment, le jour premier et l’heure matinale, s'inscrit sur le fond 
d’une durée d’obscurité encore inachevée. 


Encore, pas encore 


C’est cet encore qui m’a frappée. Il signale une tension, du 
double sens d’un conflit — résistance de la nuit au jour — mais 
aussi d’une perspective — orientation vers la clarté qui doit 
venir. Comme si le commencement devait être arraché à 
lavant, comme si la rupture n’était pas faite, l'arruption pas 
reçue. Deux temps se chevauchent et composent une figure de 
passage qui semble significative ; le passage sera repris en effet 
à l’autre limite de ce même jour, le soir, en termes spatiaux, 
quand la venue de Jésus au cœur du groupe verrouillé permet- 
tra aux disciples d’être à leur tour envoyés dehors (v. 19-21). 
Tout le récit d’ailleurs tend vers le passage, du voir au croire, 
du voir au lire, au lire au croire !. 


1 Cette lecture a été précédée et préparée par la réflexion de différents groupes 
bibliques. Pour l'approche sémiotique, j'ai cheminé avec Françoise BASTIDE et Cécile 
TURIOT, et plus théoriquement, je me suis appuyée sur la recherche de Jacques 
FONTANILLE dans sa thèse d'Etat, Les points de vue dans le discours. De l'épistémologie 
du discours à l'identification, Paris III, 1984, 668 p. (non publiée). J. FONTANILLE 
discute les travaux de Gérard GENETTE, auxquels entre autres R. Alan CULPEPPER fait 
référence (cf. Anatomy of the Fourth Gospel. A Study in Literary Design, Philadelphia, 
Fortress Press 1983). 
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Mais l’impact de cet adverbe temporel tient à sa répétition. Il 
revient deux autres fois dans le texte, sous forme négative : 


— au V. 9, dans un commentaire du récit sur le faire 
(considérer, v. 6, voir et croire, v. 8) des deux disciples qui 
courent au tombeau. « En effet, ils n’avaient pas encore 
compris l'écriture selon laquelle Jésus devait se relever d’entre 
les morts ». 

— au v. 17, dans la bouche de Jésus, pour préciser que son 
parcours n’est pas arrivé à son terme, que Marie doit progresser 
dans sa reconnaissance. « Ne me retiens pas, Car je ne suis pas 
encore monté vers mon Père ». 


L’observateur et le lecteur 


Pour le dire rapidement, mais l’analyse le précisera, cette 
marque temporelle, qui implique un devenir, aide à percevoir 
deux positions dans la structure, en niveaux, du récit. D’abord 
la position d’un observateur des événements racontés. La distri- 
bution à des personnages du récit de savoirs partiels, vrais ou 
faux, présuppose une instance qui les globalise et qui leur sert 
de référence ; c’est l’observateur. Il suit l’action en train de se 
dérouler, il évalue ce qui se passe par rapport à ce qu’il sait 
devoir se passer. Implicite le plus souvent, il peut apparaître 
brusquement dans le récit : c’est lui qui sait que Marie voit 
Jésus, alors qu’elle pense au gardien du jardin (v. 14), que les 
disciples voient le Seigneur, quand Jésus leur montre ses plaies 
(v. 20). C’est lui qui connaît l’écart entre le faire de Jésus et le 
livre qui en témoigne, comme sélection dans le film des signes 
vus et montage orienté vers le croire et la vie (v. 30-31). 


Le premier savoir de Marie, sur l’enlèvement du corps, se 
révèle progressivement faux par l’expérience du voir, mais la 
vérité relève d’un savoir qui n’appartient à aucun des acteurs 
de l’énoncé : Jésus devait se relever d’entre les morts, c’est 
l'écriture qui invite à le comprendre (v. 9). Ni Marie, ni Pierre, 
ni l’autre disciple n’y accèdent, l’observateur fait intrusion dans 
le récit en posant cette case finale ouverte pour un acteur à 
venir. 


Ensuite précisément, on peut repérer la position de cet 
acteur futur, extérieur au récit mais présupposé par lui. La 
compréhension de l’écriture, annoncée par l’observateur, inac- 
complie dans le récit, reste ouverte. En terme simple, on peut 
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* dire que c’est la position du lecteur qui est construite ainsi par 


le texte. C’est pour le lecteur, et pour le temps du lecteur, que 
Jésus est déjà monté vers son Père, c’est pour le lecteur, et le 
temps du lecteur, que l’écriture, comme relais du voir, permet 
l’accès au croire. Ce rôle du lecteur s’énonce ici dans l’évangile 
lui-même par l'inscription d’un « vous » : ces signes ont été 
écrits dans ce livre pour que vous croyiez... (v. 31). Mais ce qui 
est remarquable c’est que par la réponse de Jésus à Thomas, en 
béatitude (v. 29), le temps de la lecture est en quelque sorte 
englobé dans le récit lui-même. Les lecteurs de l’écriture qui 
l'ont déjà comprise sont ceux qui ont cru sans voir. C’est situer 
Jésus non seulement en deça de l’écriture, au niveau des événe- 
ments vus, mais aussi au-delà de la lecture, reconnaissant 
comme heureux ceux qui ont cru en lui par les textes. Il n’est 
dès lors pas étonnant que plaçant la lecture, comme déjà 
accomplie, devant le jugement de Jésus, le « je » qui parle ait 
effacé sa marque de l’énoncé. 


Le récit de Jean 20 permet de réfléchir aux stratégies qu’un 
texte déploie pour construire son énonciataire *. Ce sera tracer 
quelques pas vers une réponse à la question complexe et intri- 
guante : à quoi cela tient-il que le récit évangélique implique si 
directement son lecteur ? que celui-ci s’identifie si spontané- 
ment aux personnages, ou à certains personnages ?.. 


On peut essayer de cerner cet énonciataire ; il est constitué 
par le savoir de l’observateur, qui totalise les savoirs dispersés 
dans l’énoncé et les dépasse, mais il est appelé aussi, pour ne 
pas en rester à un rôle de spectateur, à se conjoindre au 
« vous » inscrit dans l’énoncé et qui partage avécies acteurs du 
récit certains traits sémantiques. La quête, ici, est de plus en 
plus une quête du savoir, du croire ; l’action relève de l’inter- 
prétation. Marie cherche un corps mais Thomas confesse une 
identité. Le corps lui-même s’offre non pour être pris comme le 
voudrait Marie (v. 15, v. 17) mais pour être déchiffré, dans ses 


2? On pourra préférer ce terme à celui de lecteur qui évoque une personne historique, 
psychologique. Ici il s’agit de désigner une position textuelle, un lieu où s’élabore la significa- 
tion. L'analyse sémiotique distingue au moins 4 niveaux : 

— l'énonciation, non manifestée dans l'énoncé mais présupposée par lui comme le faire 
dont il est le résultat. Ses rôles sont l'énonciateur et l'énonciataire. 

— la narration, énonciation lorsqu'elle apparaît dans l'énoncé, avec ses rôles, le narrateur 
et le narrataire. 

—— l'observation, avec l'observateur et l’informateur (objets offrant un savoir à déchiffrer à 
l'observateur). 

— l'action, comme la quête d’un objet par un sujet (elle peut elle-même, comme en abîme, 
reproduire tous ces niveaux). 
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traces (bandelettes et linge dans la tombe, v. 5-8), dans ses 
marques (mains et côté blessés dans la communauté des 
disciples, v. 20 ; 27). Les parcours des acteurs, celui aussi, 
virtuel, du « vous », permettront d’embrayer sur l’observateur 
et finalement sur l’énonciataire. 


LA CONSTRUCTION DE L’ÉNONCIATAIRE 


Le tuilage des scènes 


Par ses figures temporelles, le récit articule les différentes 
quêtes des personnages comme une progression, dans une 
durée, ou plutôt à travers une répétition qui fait avancer. Il 
s’agit toujours et encore du « premier jour de la semaine » : à 
l’aube encore obscure pour la scène 1 (v. 1) ; sans nouvelle 
marque temporelle pour la scène 2 (v. 11) — la course des deux 
disciples n’a pas fait avancer Marie d’un pouce ; le soir de ce 
même jour pour la scène 3 (v. 19), l’octave suivante pour la 
scène 4 (v. 26). Du matin au soir, il y a un temps complet, quel- 
que chose devrait s'achever, mais on dirait que la foi née du 
voir ne passe pas la semaine, il faut recommencer au prochain 
premier jour, puis couper, pour franchir la distance jusqu’au 
« VOUS ». 

Au niveau des acteurs aussi une progression assure la tota- 
lité, du singulier (Marie) au pluriel (les disciples) en passant par 
le duel (Pierre et son compagnon), avec le féminin et le mascu- 
lin. Mais le parcours recommence avec Thomas, individu qui 
n’était pas avec le groupe. La béatitude, par son condensé nar- 
ratif, assure le saut du « tu » au «ils » le plus large dans le 
champ desquels pourront se lever des « vous ». Les deux pre- 
mières scènes constituent une certaine unité, avec trois disci- 
ples, marquée par l’enchâssement de la présence de Marie (v. 1 
et v. 11) ; on y acquiert le savoir que Jésus est hors du tombeau, 
vivant. Dans les deux dernières scènes, on apprend que Jésus 
rend vivant, hors de la peur, de l’enfermement, et même loin 
du voir. 

Le texte semble fonctionner par tuilage. Les scènes se 
recouvrent partiellement mais chacune va plus loin que l’autre ; 
la course des deux disciples au tombeau en est une figure 
claire. Et ce mouvement court jusque vers l’énonciation. Les 
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qualificatifs de l’autre disciple et de Thomas, « celui que Jésus 
aimait » et « le jumeau », appartiennent à l’énoncé, mais ne 
sont-ils pas disponibles aussi pour des acteurs hors récit, pour 
être recouverts par le « vous » ? Le lecteur peut bien être en 
effet disciple dont l’amour de Jésus est source d’existence, et 
double de celui qui demande à voir ! 


La progression du récit se mesure surtout à la communication 
du savoir, du croire, d’une scène à l’autre. 1 : Pierre et l’autre 
disciple s’en retournent chez eux, Marie restée dehors ; le 
croire à Jailli mais sans effet de changement sur l’autre. 2 : 
Marie reçoit de Jésus l’ordre d’aller dire ; elle annonce qu’elle 
a vu le Seigneur et rapporte ses paroles, mais le texte ne dit rien 
sur la réception du message (v. 18). 3 : Les disciples rassemblés 
disent la même chose que Marie, « nous avons vu le Seigneur » 
(v. 25 comme v. 18), mais le récit campe un interlocuteur qui 
refuse de passer par leur parole (v. 25). 4 : Thomas, lorsqu'il 
voit et croit, est pris en relais par le texte lui-même qui rend 
possible à ses lecteurs d’être de ceux, plus heureux, qui croient 
sans Voir. 


On peut reprendre les unités du parcours virtuel du « vous » 
qui composent le savoir et le croire vers lesquels tend le récit, 
pour observer comment elles sont mises en place par les quêtes 
des différents personnages. 


Voir 


« Jésus a fait sous les yeux de ses disciples beaucoup d’autres 


signes qui ne se trouvent pas écrits dans ce livre » (v. 30) *. 


s 


L'action de Jésus au regard de ses disciples s’offre à eux 
comme un savoir qui les institue en observateurs, en interprè- 
tes. Comment le texte traite-t-il du voir dans le récit ? 


La course des deux disciples vers le tombeau, et pas à pas de 
l'extérieur vers le dedans, modalise comme faux le savoir que 
Marie induit du premier voir : l'enlèvement du corps à partir de 
l’enlèvement de la pierre. L’unanimité aussi apparaît comme 
fausse (« nous ne savons pas (...) », v. 2). Par la course, le texte 


3 Comme conclusion du livre entier, ces dernières phrases débordent largement ce 
chapitre. Je ne les lis ici que dans le jeu de relations signifiantes qu’elles entretiennent avec 
ce récit, en 4 scènes, de la naissance du croire. 
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pose la différenciation ; il déplace la quête d’un objet perdu par 
un acteur collectif en un dispositif de plusieurs acteurs par rap- 
port à un espace étrange, marqué, à déchiffrer. De : où est-il ? 
on passe à : comment comprendre ? Le voir soutient ce dépla- 
cement, il est aspectualisé ainsi, d’un commencement à un 
accomplissement : 


— du dehors, voir la pierre enlevée ; 


— de dehors, voir dedans un objet, les bandelettes qui 
gisent ; 

— au-dedans, voir deux objets séparés dans l’espace, les 
bandelettes qui gisent et le linge roulé à part ; 


— au-dedans, voir et croire. 


Dans cette scène, le croire est déjà posé mais, s’il prépare la 
fin du récit, l’écart est encore important : le croire tient du 
voir ; il ne vient pas de la compréhension de l’écriture ; il n’y a 
pas d'expression de son objet (ce sera croire que Jésus est le 
Christ au v. 31) ; il n’y a pas d’expression de la vie qu’il donne. 


Pour les deux disciples qui rentrent chez eux, le tombeau est 
disqualifié comme contenant du corps à chercher. Ils ont com- 
pris le signe du tombeau mais pas encore l'écriture et leur croire 
ne se partage pas. Marie en reste à sa quête, sur place, devant 
l'entrée, enfermée dans ses larmes. Le texte va reprendre cette 
position de départ tout en continuant avec le voir. 


Voir et entendre (ou lire) 


Dans la scène 2, c’est le difficile déplacement des valeurs de 
la possession (chercher le corps, vouloir le prendre pour soi, le 
demander à celui qui garde le jardin, tenter de le retenir) vers 
celles de la distance, du changement, du relais. 


La transformation de Marie passe aussi par le voir, qui 
plonge de dehors vers le dedans. Sous ce regard, les vêtements 
défaits ou roulés de la mort font place à ceux de la vie, blancs, 
portés par deux anges, qui portent surtout une parole. Par leur 
question (« Femme, pourquoi pleures-tu ? », v.13), ils cher- 
chent à la faire bouger. Elle y répond par sa parole et par son 
corps, par la répétition et par le déplacement. En mots, elle 
s'enfonce dans sa quête du corps perdu, devenue toute person- 
nelle (mon Seigneur, je ne sais pas, v. 13) mais par son corps, 
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tout en parlant, elle se retourne. Elle voit alors sans voir 
puisqu'elle se trompe sur l'identité. La même et nouvelle 
question que Jésus lui pose porte bien sur l’identité (pourquoi 
pleures-tu ?) qui cherches-tu ?, v. 15). Une troisième fois elle 
dit sa quête possessive (dis-moi où tu l’as mis et j'irai le 
prendre, v. 15) mais la parole de Jésus qui la nomme et lui 
donne, à elle, identité, la fait une seconde fois se retourner. 
Double parce que difficile retournement vers l’arrière, vers 
l’origine, non pour y rester (le nommer Rabbouni comme 
avant, le retenir, v. 16 ; 17) mais pour partir en avant porter sa 
parole. 

Ce récit disqualifie progressivement le voir et lui substitue la 
parole à entendre et à dire ; 


— de dehors, elle voit les anges mais pleure comme si elle 
n'avait rien vu ; c’est en répondant qu’elle se retourne. 


— derrière, elle voit fésus mais ne le réconnaît pas ; c’est 
quand il la nomme qu’elle se retourne. 


— derrière, elle le voit comme avant, il faut qu’il lui explique 
qu'il doit monter (ne plus être cherché, vu), qu’elle doit partir 
(trouver ses frères et leur dire). 


— en avant, elle dit qu’elle l’a vu et ce qu’il lui a dit (elle ne 
les fait pas venir voir) ; elle qui annonce est devenue le troi- 
sième ange du récit. 


C’est l'instauration de la distance, et du relais pour la parcou- 
rir. Jésus monte à son Père ; dans cette distance aux hommes 
se dit la relation de proximité nouvelle : ils sont frères. Jésus est 
relais entre Dieu et les hommes, Marie entre Jésus et ses frères, 
entre l’origine et l’histoire à venir. 


La figure de frères qui dit le lien possible, par l’origine com- 
mune, quelle que soit la dispersion dans l’espace et le temps, 
prépare le « vous » de la fin du récit (« Je monte vers mon Père 
qui est votre Père, mon Dieu qui est votre Dieu », v. 17). Le 
parcours de Marie représente une ébauche du livre qui amènera 
l’énonciataire au croire, l’appelant à devenir frère, comme Tho- 
mas ét mieux que lui (« mon Seigneur et mon Dieu », v. 28). 


Avoir la vie 


Le soir de ce même jour, le parcours est repris, assuré et 
poussé vers son terme. 
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La maison où le groupe s’est verrouillé dans sa peur est plus 
fermée que la tombe mais, sans que la porte soit enlevée, Jésus 
passe. Jésus n’est plus cherché, c’est lui qui vient envoyer 
dehors. Il n’est plus absent, derrière, mais au milieu. Il ne se 
révèle plus seulement, comme ses frères, fils du même Dieu, 
mais comme Dieu, celui qui envoie. Il ne se fait plus reconnaf- 
tre seulement comme Rabbouni mais comme Seigneur (v. 20 ; 
25) lorsque, dans une parole de paix, il leur montre son corps 
blessé par la croix. Il les recrée plus radicalement que Marie, 
qu'il a nommée, en soufflant sur eux l'Esprit pour une nouvelle 
genèse. Ils seront relais non seulement pour dire qu'ils l’ont vu 
mais pour agir à sa place, de façon responsable et efficace (enle- 
ver ou retenir les péchés, v. 23). 


Mais c’est l'échec de la communication. La parole attestant 
le voir, même à l’intérieur du groupe, ne suffit pas. Thomas, 
bien que l’un des Douze, refuse de vivre d'elle. 


Au nom de Jésus, le Christ 


Le parcours de Thomas est une régression mais qui permet 
de mieux sauter: 


Thomas veut tout, immédiatement. Non seulement voir, 
mais toucher, enfoncer son doigt ; sa main. Il imagine qu’il peut 
faire l’économie de la distance entre le corps et la signification. 
Il exige d’être dans l'événement. 


Le huitième jour, l'événement vient à lui comme possible. 
D'un coup il sait exprimer l'identité de la façon la plus vive, 
reconnaissant qu’en Jésus les plaies, la mort, et Dieu se rencon- 
trent : « Mon Seigneur et mon Dieu ». C’est l'effacement du 
vouloir être je. 


Dans la réponse de Jésus, en béatitude, le voir apparaît non 
seulement insuffisant (comme avec Marie qui voyait sans recon- 
naître), il est non désirable. Le bonheur est déplacé : heureux 
ceux qui, Sans avoir VU, Ont Cru. 


Le livre parle alors de lui-même comme du moyen d’accès à 
ce bonheur. Le voir, ponctuel, personnel, la parole qui le rap- 
porte, sont un début mais encore obscur. L'écriture prend la 
relève, elle qui figure la plus grande durée ; l'événement vient 
au milieu, elle le précède (v. 9) et le suit (v. 30-31). 
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L'écriture condense des figures et des thèmes posés par les 
quêtes des uns et des autres. Le livre suppose un choix, il n’est 
qu'une partie des signes vus, transcrite et disponible à distance, 
comme le linge dans la tombe est roulé à part des bandelettes 
abandonnées. Le livre assure le relais au voir comme Marie, 
puis les Douze, assurent par leur témoignage la présence de 
Jésus que ni les yeux ni les mains ne peuvent désormais retenir. 
Le livre renvoie au vu qui l’origine, mais pour mieux raconter 
dans l’histoire à venir, comme Marie est ramenée en arrière par 
son nom pour. être mieux envoyée en avant. Enfin le livre tra- 
verse les temps et vient à chacun, même à celui qui n’était pas 
là, comme Thomas, au premier dimanche ; il permet de nom- 
mer Christ et Fils de Dieu, donnant la vie, celui-là même dont 
il montre, par son récit, l’histoire de souffrance et de mort. 


Ce récit de Jean 20 a pour fonction de construire le sujet du 
« comprendre l'écriture ». C’est un croyant qui est au bout du 
chemin sur lequel les acteurs du récit sont mis en route ; la 
place est disponible pour l’énonciataire. Le récit de la quête de 
Marie, de Pierre et de son compagnon, des disciples et de Tho- 
mas, trace le parcours qui s’offre au « vous » pour être repris et 
poursuivi ; 1l constitue aussi pour le lecteur ce qui va lui permet- 
tre de croire. Il est à la fois modèle à dépasser et moyen de 
dépassement. Le dépassement se paie d’un renoncement. C’est 
au prix de la perte du corps que l’aube peut être lumière. 
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LA SECONDE ÉPÎTRE DE JEAN * 


La seconde épître de Jean est un billet de circonstance. Dans 
un texte relativement court, son auteur (l'Ancien) tente de 
répondre aux difficultés que suscite dans la communauté à 
laquelle il s’adresse la venue de l'extérieur de prédicateurs ne 
“ partageant pas la vraie confession de foi de l’église. Le débat 
entre l'Ancien et ces prédicateurs est christologique. 


Comme nous allons tenter de le montrer, nous n’avons pas 
“ ici affaire à un écrit doctrinal très élaboré, très réfléchi, mais à 
un texte destiné avant tout à faire face à une polémique et à 
“ préserver l’unité des communautés et la vérité de leur confes- 
sion de foi. 


fi Notre étude comportera trois temps : une analyse littéraire 
de la lettre, une étude comparative avec 3 Jn, enfin une syn- 
thèse des données ainsi recueillies. 


Nous proposons tout d’abord une traduction littérale de 
l'épître. 


PROPOSITION DE TRADUCTION LITTÉRALE 


1. L’Ancien à la Dame élue et à ses enfants, que j'aime 
dans la vérité, et non pas moi seul, mais aussi tous ceux qui ont 
connu la vérité. 


2. à cause de la vérité qui demeure en nous, et qui sera avec 
nous pour l’éternité 


3. Avec nous seront la grâce, la miséricorde et la paix de la 
part de Dieu le Père, et de la part de Jésus-Christ le Fils du 
Père, dans la vérité et l’amour. 


© Ce travail est présenté au nom d’un groupe d'étudiants du Séminaire sur les Epîtres 
johanniques dirigé par Michèle Morgen à l'Institut Catholique de Paris en 1985-86. 
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4. J’ai eu beaucoup de joie car j'ai trouvé certains de tes 
enfants marchant dans la vérité, comme nous en avons reçu le 
commandement de la part du Père. 


5. Et maintenant je te demande, Dame, non comme un 
commandement nouveau mais te l’écrivant comme celui que 
nous avions depuis le commencement : que nous nous aimions, 
les uns les autres. 


6. Et ceci est l’amour : que nous marchions selon ses com- 
mandements ! ; ceci est le commandement, comme vous l’avez 
entendu depuis le commencement ; que vous marchiez en 

2 
cle” 


7. Car de nombreux séducteurs s’en sont allés dans le 
monde, ne confessant pas Jésus-Christ venu dans la chair : ceci 
est le séducteur et l’antichrist. 


8. Prenez garde à vous-mêmes, afin de ne pas perdre ce que 
nous avons accompli mais de recevoir complète récompense. 


9. Tout homme qui va en dehors et ne demeure pas dans 
l’enseignement du Christ n’a pas Dieu ; celui qui demeure dans 
l’enseignement, celui-ci a le Père et le Fils. 


10. Si quelqu'un vient à vous et ne porte pas cet enseigne- 
ment, ne le recevez pas dans votre maison et ne lui dîtes pas de 
salutation ; 


11. en effet celui qui le salue prend part à ses œuvres mauvai- 
ses. 


12. Ayant beaucoup de choses à vous écrire, je n’ai pas voulu 
le faire avec plume et encre, mais j'espère venir chez vous et 
parler de vive voix, afin que notre joie soit rendue complète. 


13. Les enfants de ta sœur l’Elue te saluent. 


ù Le pronom personnel « ses » (autou) renvoie au mot « Père » (patros), au verset 4. 

* Le pronom personnel « elle » peut renvoyer à son antécédent immédiat : « commande- 
ment » (entolè), au mot « amour » (agapè), au verset 6, ou encore au mot « vérité » 
(alètheia) au verset 4. C'est cette dernière solution que nous choisissons, du fait du parallé- 
lisme des formules « péripatountas en alètheia » (marchant dans la vérité), au verset 4 et 
« en autè péripatèté » (que vous marchiez en elle) au verset 6. 
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I. ANALYSE LITTÉRAIRE 


1. Structure de la lettre : 


a. Versets 1 à 3 : salutation ; 


Cette section qui ouvre la lettre fait intervenir les thèmes de 
l'amour et de la vérité. Elle est délimitée par une inclusion 
(récurrence de mots ouvrant et fermant une section d’un texte) 
constituée par la reprise de l’expression en alèthéia (dans la 
vérité) aux versets 1 et 3 ainsi que du thème de l’amour (ver- 
set 1 : agap6, j'aime ; verset 3 ; agapè, amour). 


La répétition du mot alèthéia et du pronom personnel de la 
première personne du pluriel (hèmin, hèmôn) donnent à la sec- 
tion son unité littéraire. 


b. Versets 4 à 6: première exhortation : marcher dans la 
vérité. | 

Cette expression intervient au verset 4 et, de manière abré- 
gée, au verset 6, réalisant une inclusion, la répétition du mot 
« entolè » (commandement) et d'expressions circonstancielles 
des temps (kai nûn : et maintenant ; ap'arkhès : depuis le 
commencement) contribuent à l’unité littéraire de la section. 


c. Verset 7 : une polémique christologique. 

Le verset 7, ouvert et clos par le mot « planoi » (séducteurs), 
utilise un vocabulaire apocalyptique pour exposer une polémi- 
que christologique. Il constitue la clef de la compréhension de 
la lettre, ce que souligne l’usage de la particule hoti (parce 
que), qui l’introduit. 

d. Versets 8 à 11 : seconde exhortation. 

Deux éléments tendent à faire de ces quatre versets un 
ensemble cohérent : d’une part, une inclusion caractérisée par 
l’utilisation de la racine « ergon » (travail, œuvre) aux versets 8 
(eirgasametha : nous avons accompli) et 11 (ergois: les 
œuvres), d’autre part la répétition du mot didakhè (enseigne- 


SEA 


ment), qui n’est utilisé que dans cette section de l’épître. 
e. Versets 12 et 13 : salutations finales. 


Cing sections sont donc dégagées : 
a. Versets 1-3 : Salutation. 
b. Versets 4-6 : 1° exhortation : marcher dans la vérité. 
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c. Verset 7 : une polémique christologique. 
b’. Versets 8-11 : 2° exhortation. 
a’. Versets 12-13 : salutation. 


Le centre de la lettre est donc constitué par le verset 7 qui 
nous fournit une clef essentielle de sa compréhension. 


2. Analyse du vocabulaire 


a. alètheia (vérité). L'analyse de ce mot est d’une impor- 
tance décisive pour la compréhension de la lettre. Il y revient à 
5 reprises, introduit par 3 fois par la particule « en » (dans). Il 
comporte, dans la seconde épître de Jean, un caractère polémi- 
que : la communauté chrétienne est invitée à « marcher dans la 
vérité » (verset 4), c’est-à-dire à demeurer dans la vérité doctri- 
nale dont est garant l’Ancien et à ne pas se laisser séduire (ver- 
set 7) par des doctrines déviantes. 


Dans la première section de la lettre (versets 1-3), le mot 
« alètheia » est mis en relation avec le mot « agapè » (amour) : 
l’amour de l’ Ancien pour la communauté à laquelle il s'adresse 
est subordonné au maintien de cette communauté dans la vérité 
(verset 1). De même, la grâce, la miséricorde et la paix reçus 
de la part de Dieu le Père et de la part de Jésus-Christ sont liés 
à ce maintien dans la vérité (verset 3). 


Quel est le « contenu » de cette vérité ? Le verset 3 fournit 
une ébauche de réponse à cette question, en insistant, par la 
répétition de la particule « para » (de la part de), sur la « sépa- 
ration » des personnes du Père et du Fils et en précisant leurs 
rapports réciproques (Jésus Christ le Fils du Père). La section 
initiale de la lettre laisse ainsi pressentir que la « pointe » de la 
polémique existant entre l’Ancien et ceux qu'il désigne au ver- 
set 7 par le terme de séducteurs est christologique. 


Est-on en droit de voir dans le verset 3 une esquisse de 
confession de foi trinitaire ? La grâce, la miséricorde et la paix 
sont reçus de Dieu le Père et de Jésus-Christ, le Fils dans la 
vérité et l'amour. On peut être tenté de « personnifier » vérité 
et amour et d’y voir la préfiguration de la personne de l'Esprit 
dans lequel se font avec nous (meth'’hèmén) les relations du 
Père et du Fils. Nous ne retenons pas cette hypothèse, car une 
telle acceptation du mot alètheia ne serait pas cohérente avec 


qui 
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le caractère polémique que nous lui avions reconnu dans ce 
texte. De plus, le verset 7 qui exprime le « centre » du débat, 
est strictement christologique. L’enjeu de la lettre est bien la 
confession de foi christologique de la communauté. 


b. entolè (commandement). 

L'usage du mot « entolè » rythme la section constituée par 
les versets 4-6. Deux dimensions peuvent y être reconnues ; 
une dimension de foi (le commandement de rester fidèle à la 
vérité reçue du Père (2 Jn 4) ; une dimension d’amour : demeu- 
rer dans la vraie foi produit l’amour fraternel (2 Jn 5). 


c. Les expressions circonstancielles de temps. 

ap'arkhès (depuis le commencement) : cette formule revient 
dans les épîtres johanniques en 1 Jn 1,1 ; 2, 7-13-24. 3, 11. 2 Jn 
5-6. Elle renvoie, non pas à la création du monde, mais à la fon- 
dation de la communauté. C’est ce que confirme le verset 6 : 
« comme vous l’avez entendu depuis le commencement ». La 
formule « ap’arkhès » est à relier avec l'expression « Kai nûn » 
(et maintenant) (2 Jn 5). « Kai nün » désigne la situation histo- 
rique actuelle de la communauté. Dans les épîtres johanniques, 
cette formulation est utilisée en 1 Jn 2, 18-28. 4,3. 2 Jn 5. Les 
sections de texte où on la trouve déploient un vocabulaire apo- 
calyptique. Elle semble donc constituer une expression spécifi- 
que du vocabulaire apocalyptique des épîtres johanniques. 


d. Le vocabulaire apocalyptique. 

Le verset 7, nous l’avons dit, nous livre l’objet de la polémi- 
que ; certains « séducteurs » sont venus répandre dans la 
communauté une doctrine erronée : Ils ne confessent pas 
Jésus-Christ venu dans la chair. La seconde lettre de Jean ne 
fournit pas d'éléments permettant de déceler avec certitude ce 
que son auteur désigne par cette formule. Il semble que les 
séducteurs ne nient pas la réalité de l’incarnation, mais minimi- 
sent la portée salvifique du ministère de Jésus 3. 


Cette situation de polémique christologique et présentée par 
l'Ancien dans un vocabulaire apocalyptique : 


— planoi (séducteurs) : ce terme, ou les mots de même 
racine sont employés dans les écrits johanniques en 1 Jn 1,8 ; 
2,26 ; 3,7 ; 4,6 ; Ap 12,9 ; 13,14 ; 19,20 ; 20, 3.8.10. Notons 


3 RE. BROWN, The Epistles of John, The Anchor Bible, New York, Doubleday- 


Company, 1982, p. 686. 
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par ailleurs l’occurence du verbe « planô » (séduire) en Mt 24, 
4.5.11.24., texte dont le genre littéraire est apocalyptique. Les 
Septante utilisent cette racine pour désigner la séduction reli- 
gieuse qui mène aux faux-dieux et aux idoles, ainsi que pour 
désigner l’activité des faux-prophètes (2 R 21,9 ; Es 30,20 ; 
J23,1597 Am). 


Les écrits johanniques opposent les termes « plané » 
(séduire), « planè » (séduction), planos (séducteur) au terme 
alètheia (1 Jn 1,8 ; 4,6) et développent ainsi une problématique 
dualiste. L'esprit de séduction est opposé à l’esprit de vérité. 


— exèlthon eis ton kosmon (ils sont venus dans le monde) : 
cette expression, que nous relevons en 2 Jn 7 est également 
présente en 1 Jn 4,1. Le fait d’aller vers le monde est attribué 
aux séducteurs dans le premier cas, aux pseudoprophètes dans 
le second. La rédaction des lettres johanniques oppose dans la 
première lettre le mot « théos » (Dieu) au mot « kosmos » 
(monde) (1 Jn 4,3-4 ; 5,19). Il oppose ainsi ceux qui sont « de 
Dieu » et ceux qui sont « du monde ». Un terme générique est 
utilisé par le rédacteur pour désigner ces derniers : l’antichrist. 


— ho antichristos (l’antichrist) : le terme est utilisé en 1 Jn 
2,22 ; 4,3 ; 2 Jn 7. L’antichrist est celui qui conteste que Jésus 
est Fils de Dieu, messie venu dans la chair. Il représente une 
figure apocalyptique dont la venue et la prise de pouvoir sur le 
cosmos précèdent la fin des temps. 


e. didakhè (enseignement). 

Ce terme revient 3 fois dans la seconde « exhortation » que 
comporte l’épître (2 Jn 8-11). Cette exhortation a une portée 
pratique : il s’agit pour l’Ancien de préciser la conduite à tenir 
face aux « contestataires ». Garder l’enseignement du Christ — 
ce qui sous-entend une attention au Jésus historique dont nous 
avons vu qu'elle était sans doute refusée par les contestataires 
—, suppose de se protéger des contestataires en refusant de les 
recevoir dans les assemblées communautaires (2 Jn 10). Le ris- 
que serait en effet que les séducteurs détournent les croyants de 
la vraie foi, avec comme conséquence la perte de la récompense 
eschatologique promise à tout authentique croyant (2 Jn 8). 
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III. RELATIONS ENTRE DEUXIÈME 
ET TROISIÈME ÉPÎTRES DE JEAN 


La seconde et la troisième lettres de Jean présentent de 
nombreuses similitudes qui permettent de leur supposer un 
auteur commun. 


e Eléments communs dans les formules de salutation : l’au- 
teur des deux épîtres se présente sous le même titre : l'Ancien. 
Les formules de conclusion ont par ailleurs de nombreux traits 
communs (2 Jn 12.13 et 3 Jn 13.14.15.). Le destinataire des 
épîtres est par contre différent : 3 Jn s'adresse nominalement à 
Gaius tandis que 2 Jn vise une communauté dans son ensemble. 


e Eléments communs dans le développement des deux épt- 
tres : trois éléments communs sont à souligner : le thème de la 
vérité avec l’usage par 2 Jn et 3 Jn des expressions « dans la 
vérité » et « marcher dans la vérité » ; le thème de l’amour 
(agapè) ; enfin, le thème des œuvres (racine « ergon »). 


La parenté du style, la similitude des thèmes abordés, enfin 
le titre identique que s’attribue le rédacteur dans les deux cas 
militent en faveur de l’hypothèse d’un auteur commun. 


De quels éléments disposons-nous, pour établir l’antériorité 
ou la postériorité de la deuxième par rapport à la troisième ? 


Faisant référence à des thèmes communs (vérité, amour, 
œuvres), les développements respectifs des deux lettres présen- 
tent cependant de sensibles différences : 


3 Jn s’attache surtout à proposer une attitude pratique dans 
un conflit opposant l’Ancien à certains membres de la commu- 
nauté à laquelle il s’adresse. L'objet du conflit, comme le souli- 
gne l’usage de l’expression « marcher dans la vérité », est pro- 
bablement doctrinal, mais l’épître n’expose pas la matière du 
débat théologique. 


2 Jn s’attache davantage à proposer un développement doc- 
trinal et une relecture de la situation, relecture présentée en 
termes apocalyptiques. 


Bien qu'aucune certitude ne puisse être atteinte, nous émet- 
tons l’hypothèse de l’antériorité de 3 Jn par rapport à 2 Jn : 
l'Ancien est confronté à des doctrines qu’il juge déviantes dans 
différentes communautés. N'y faisant référence que de manière 
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imprécise en 3 Jn, il est amené, devant la persistance de la 
situation, à préciser la nature du débat en 2 Jn, lettre dont la 
théologie est plus élaborée : la structure de cette épître est en 
effet centrée, au verset 7, sur la réaffirmation d’une confession 
de foi christologique. L'enjeu n’est pas seulement, comme 
pourrait le laiser supposer 3 Jn en première analyse, un conflit 
d'autorité ; l’enjeu est la vérité de la confession de foi des 
communautés chrétiennes. 


IV. CONCLUSIONS DE CETTE ANALYSE 


La seconde épître de Jean est donc probablement un billet de 
circonstance. Des séducteurs (planoi) allant de communauté en 
communauté proposent une doctrine qui n’est pas conforme à 
la vraie foi. 3 Jn fait déjà référence à cette situation dont 
l’aggravation conduit l’Ancien à « durcir le ton » en 2 Jn :ilne 
faut plus accueillir de tels séducteurs dans l’assemblée ecclé- 
siale. 

L'enjeu du débat est christologique : c’est la vérité de la 
confession de foi au Christ « venu dans la chair » (2 Jn 7), la 
reconnaissance de la dimension historique de son ministère qui 
est mise en cause. 


Le maintenant historique (nûn) de la communauté est relu 
par l’Ancien en termes apocalyptiques : ce « maintenant » est 
celui d’une urgence : discerner. Il importe de voir dans les évé- 
nements présents vécus par la communauté une dimension 
eschatologique : l’irruption de séducteurs ayant une confession 
de foi différente de celle confessée « depuis le début » par les 
fidèles est relue comme le signe de la venue de l’antichrist dans 
le monde. La fin des temps est donc perçue comme imminente 
et, dès lors, il faut choisir : se ranger du côté du Christ en vue 
de la récompense promise du salut ; ou du côté de l’antichrist, 
et, par le fait même, être exclu de la communauté. 


L’attente eschatologique que reflète l’épître s'exprime donc 
dans une pensée dualiste empruntant des thèmes apocalypti- 
ques. 

Ces thèmes se retrouvent, beaucoup plus développés, dans 
les passages parallèles de la première épître de Jean (1 Jn 2, 18- 
27 ; 4, 1-6). 

Olivier ARTUS 
Paris 
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LE MYSTÈRE DE LA CROIX 
DE LUMIÈRE ET LE JOHANNISME 


Actes de Jean ch. 94-102 


Les Actes de Jean (AJ) !, écrits dans la seconde moitié du 
2° siècle, racontent l’activité missionnaire de l’apôtre en Asie 
Mineure et sa mort à Ephèse. Dans ses nombreuses prédica- 
tions et prières, Jean ne se réfère pratiquement jamais à la des- 
tinée terrestre de Jésus ou aux évangiles, à une remarquable 
exception près : le discours des ch. 87-105, où il témoigne d’une 
série de phénomènes surnaturels liés à la nature corporelle de 
Jésus, durant son séjour avec les disciples (ch. 87-93) et où il 
rapporte une révélation secrète, en rapport avec les événe- 
ments de la passion et de la crucifixion (ch. 94-102). 

Cette prédication de contenu évangélique est traitée généra- 
lement comme un tout homogène, attestant une même concep- 
tion « gnostique » et « docète » du Christ. Mais nous avons 
montré ailleurs que la christologie des ch. 94-102 n’est pas la 
même que celle des ch. 87-93, « le discours sur la polymor- 
phie », qui précèdent et doivent avoir une autre origine 2. 
Cette section des ch. 94 à 102 est seule à mériter le qualificatif 
de « gnostique », car elle révèle de nombreuses affinités avec 
la théologie de Valentin et de ses disciples. Elle est seule aussi 
à témoigner d’un véritable enracinement dans la tradition 
johannique 3. Notre étude se concentrera donc exclusivement 
sur elle. 


Nous essaierons de répondre à deux questions. 
1) Sur quoi portent les points de contact de notre texte avec le 
IVe évangile et comment utilise-t-il les termes ou les thèmes 
johanniques ? 


1 Cf. Eric JUNOD et Jean-Daniel KAESTLI, Acta lohannis, 2 vol. (Corpus Christiano- 
rum, Series Apocryphorum, 1-2), Turnhout, Brepols, 1983. Le lecteur trouvera dans cet 
ouvrage une édition du texte grec, une traduction française et un commentaire des Actes de 
Jean. Dans le présent article, les références aux AJ (par ex. AJ 96,3-6) indiquent les 
chapitres et les lignes de cette édition. Pour d’autres renvois à l'ouvrage précité, j'utilise 
l’abréviation Acta Iohannis. 

2 CF, Acta lohannis, p. 581-677. 

? La place très pertinente que Helmut KOESTER réserve aux AJ comme représentant 
de la postérité gnostique du mouvement johannique (Einführung in das Neue Testament, 
Berlin-New York, De Gruyter, 1980, p. 635-637) est donc à revoir sur ce point. 
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2) La parenté constatée est-elle purement « littéraire », au 
sens où notre texte serait une simple relecture gnostique de Jn, 
ou bien y a-t-il une véritable continuité historique entre le 
milieu de production d’AJ 94-102 et certains secteurs plus 
anciens du mouvement johannique, tels les « dissidents » com- 
battus dans IJn ? 


Le texte se divise clairement en deux parties, contenant cha- 
cune la révélation d’un « mystère » et située dans un cadre nar- 
ratif inspiré de l’histoire de la passion. Dans la première partie 
(ch. 94-96), Jésus réunit une dernière fois ses disciples avant 
son arrestation et 1l exécute au milieu d’eux un hymne et une 
danse, par lequels il leur communique ce que signifie véritable- 
ment la « passion ». La seconde partie (ch. 97-102) a pour 
cadre le mont des Oliviers, à l’heure même de la crucifixion, où 
Jean est monté seul après la fuite des disciples, et où le Christ 
lui apparaît pour lui faire voir et lui expliquer la vraie croix, qui 
est une croix de lumière. Nous examinerons successivement le 
cadre narratif et le contenu de ces deux révélations, en relevant 
et en appréciant leurs affinités avec le johannisme. 


I. L'HYMNE ET LA DANSE DU CHRIST (AJ 94-96) 


1.Le cadre narratif 


« Avant d’être arrêté par les Juifs sans loi, qui subissaient la loi 
d’un serpent sans loi, il nous réunit tous et dit : "Avant que je ne 
sois livré à ces gens-là, chantons un hymne au Père, puis sortons 
au-devant de ce qui doit arriver.’ Il nous ordonna donc de for- 
mer un cercle, en nous tenant par la main, et, placé au milieu, il 
dit : ’Répondez-moi par l’ Amen’. Il se mit alors à chanter un 
hymne et à dire : Gloire à toi, Père ! ” Et nous, en cercle, nous 
lui répondions par l’ Amen * ». 


Dès ses premières lignes, le texte révèle ses rapports polé- 
miques avec les récits canoniques de la passion. La scène 
décrite est clairement identifiée avec l’ultime réunion de Jésus 
avec ses disciples, juste avant son arrestation. Elle se rattache 
même explicitement à un détail du récit synoptique : après 
l’annonce de la trahison de Judas et l'institution de l’eucharis- 
tie, Jésus et les siens, « ayant chanté des hymnes (hymnèsan- 


4 AJ94,1-9. 
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tes), sortirent pour aller au mont des Oliviers » (Mc 14,26 = 
Mt 26,30). L’hymne au Père entonné par le Christ avec ses dis- 
ciples veut manifestement donner un contenu à ce hymnèsan- 
tes. Mais il vise à remplacer, et non à compléter, le récit du der- 
nier repas : au lieu de l’eucharistie, Jésus institue un autre rite, 
qui permettra au disciple de s’approprier le sens véritable de la 
passion du Seigneur, qui est aussi la sienne *. 


A côté des synoptiques, le récit des AJ connaît aussi le 
IVe évangile, avec lequel il entretient un rapport plus étroit. Le 
fait que le Christ lègue aux siens un rite sacré qui n’est pas 
leucharistie évoque immanquablement le silence énigmatique 
de Jn 13-17 à propos de l'institution de la Cène. Quelle que soit 
l’hypothèse que l’on adopte pour expliquer cette singularité de 
Jn 6, il y a là une parenté dont il faut rendre compte. II est 
probable que la communauté qui lisait et pratiquait l’hymne- 
danse d’AJ 94-96 comprenait le silence du IVe évangile comme 
un silence polémique. Peut-être était-elle l’héritière de cercles 
johanniques hostiles à la pratique sacramentelle de l'Eglise 
commune et s’estimait-elle dépositaire d’un rite plus authenti- 
que que l’eucharistie. 


Autre indice d’une influence johannique : les lignes citées 
contiennent une affirmation solennelle et massive sur « les 
Juifs », qui semble directement inspirée du IV° évangile. Elle 
rappelle non seulement la manière indifférenciée dont Jn pré- 
sente l’hostilité des Juifs envers Jésus, mais surtout la réplique 
cinglante de Jn 8,44 : « Votre père, c’est le diable, et vous avez 
la volonté de réaliser les désirs de votre père. Dès le commen- 
cement, il s’est attaché à faire mourir l’homme... ». On relè- 
vera en outre que le IV évangile est seul à dire, Comme notre 
texte, que Jésus « est livré » (paradidosthai) « aux Juifs » (Jn 
18, 36), alors que dans les synoptiques il est livré « aux mains 
des hommes » (Mc 8,31 par.), « aux grands prêtres et aux scri- 
bes », puis « aux païens » (Mc 10,33 par.), ou encore « aux 
mains des pécheurs » (Mc 14,41 par). Notre texte ne vise 
cependant pas les Juifs en tant que groupe sociologique con- 
cret, mais il désigne un type d'hommes, étrangers à la vérité, 


$ « Toi qui danses, comprends ce que je fais, car elle est tienne, cette souffrance de 
l'Homme que je dois endurer. En effet, tu ne pourrais absolument pas comprendre ce que tu 
souffres, si ne n'avais pas été envoyé pour toi comme Logos par le Père » (AJ 96,3-6). 

° Sur les diverses explications proposées, voir Rudolf SCHNACKENBURG, Das 
Johannesevangelium. III. Kommentar zu Kap. 13-21, Freiburg-Basel-Wien, Herder, 1976 ”, 
p. 48 ss. 
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placés sur le même plan que la « multitude » (les polloi) qui 
ignore le mystère de la Croix de lumière ?. 


2. Le contenu de l’hymne 


La doxologie qui ouvre et conclut l'hymne d’ AJ 94-968 utilise 
des titres divins qui ont tous un enracinement dans les écrits 
johanniques : « Gloire à toi, Père ! », « Gloire à toi, Logos ! » 
(cf::Jn: 1,1); «... Grâce !.»-(cf, Jn:1,14:17); «8 Espnnie 
(cf. Jn 4,24), « .. Saint ! » (cf. Jn 6,69 ; I Jn 2,20), « Gloire à 
ta gloire ! » (cf. Jn 1,14), « Nous te rendons grâce, Lumière 
dans laquelle les ténèbres n’habitent pas ! » (cf. I Jn 1,5). La 
spiritualité qui s'exprime là est manifestement nourrie par les 
grands textes de la tradition johannique ?. Mais les diverses 
invocations ne s’adressent pas à des personnes distinctes, selon 
un schéma trinitaire : elles servent à glorifier un seul être divin, 
qui concentre en lui tous ces noms 10. Paradoxalement, le 
Christ est à la fois celui qui célèbre et celui qui est célébré. 
C’est pourquoi il peut inviter le disciple à répéter la doxologie à 
son intention : « À nouveau, dis-moi : ‘Gloire à toi, Père ! » 
(AJ 96,20). Ce paradoxe, qui explique aussi les affirmations 
antithétiques du ch. 95 11, peut également être mis en rapport 
avec le IVe évangile. La doxologie des AJ ne répond-elle pas à 
la double prière du Christ johannique : « Père, glorifie ton 
nom » (Jn 12,28) et « Père,.… glorifie ton Fils afin que le Fils te 
glorifie » (Jn 17,1) ? 


La partie « explicative » de l’hymne (ch. 96) se caractérise 
par un style qui rappelle les discours johanniques. L'influence 
thématique du IV® évangile est spécialement perceptible dans 
deux passages. 


« En effet, tu ne pourrais absolument pas comprendre ce que 
tu souffres, si je n’avais pas été envoyé pour toi comme Logos 
par le Père » (96,5-6). Comme chez Jn, l’envoi du Fils-Logos 
par le Père est le fondement de la révélation. Mais on constate 
une évolution lourde de sens. Dans Jn, la connaissance (gnôsis) 


Cf. AJ 100,10-11 ; 99,5-7. 
Ÿ Cf. AJ 94,8.10-17 et 96,21-23.28. 
* Ilen va de même des multiples appellations de la Croix de lumière (voir plus bas), qui 
est d’ailleurs identique au Christ. 

10 Cette conception gnostique du Christ comme « fruit commun du plérôme », constitué 
par la totalité des « éons » divins, se fonde notamment sur Col 2,9 : « En lui habite corporel- 
lement la plénitude (plèrôma) de la divinité ». 

11 Par ex. « Je veux être sauvé et je veux sauver » ( 95,2-3).. « Je n'ai pas de maison et 
j'ai des maisons » (95,37-38). 
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Î 

| révélée par l’envoi du Fils est de nature exclusivement théologi- 
que et christologique (cf. par ex. Jn 17,3) ; ici, elle prend aussi 
! une dimension anthropologique : connaître le Christ et ce qu’il 
| « souffre », c’est du même coup se connaître soi-même et com- 
| prendre ce qu'est la véritable souffrance. 


« Qui je suis, tu le connaîtras quand je m’en irai. Tel qu’on 
‘ me voit maintenant, je ne suis pas. Ce que je suis, tu le verras 
quand tu viendras » (96,11-13) !2. On rapprochera ce passage 
de « Il est avantageux pour vous que je m’en aille » (Jn 16,7), 
de « Quand vous aurez élevé le Fils de l'Homme, vous connaf- 
| trez que ‘Je suis …. » (Jn 8,28) et, plus généralement, de l’idée 
|  johannique selon laquelle le « départ » de Jésus est nécessaire 
| pour que les disciples reçoivent une pleine compréhension de 
|: sa personne et de son œuvre (cf. Jn 13,7 ; 2,22 ; 12,16 ; 
'  14,25-26). Mais, alors que cette connaissance plus complète est 
liée chez Jn à l’envoi de l’Esprit-Paraclet, elle se réalise ici dès 
| la scène suivante, quand Jean « viendra » sur le mont des 
|  Oliviers et quand le Seigneur lui-même lui révélera sa véritable 
identité (ch. 97-102). 


Il. LA RÉVÉLATION DE LA CROIX DE LUMIÈRE 
(AJ 97-102) 


| 1. Le cadre narratif et le récit johannique de la passion 


fl Une fois la danse terminée, le Seigneur « sort », et les disci- 
ples s’enfuient, chacun de son côté. Jean se réfugie au mont des 
Oliviers. Alors que les ténèbres envahissent la terre au moment 
de la crucifixion, « le vendredi à la sixième heure», Jean est 
| illuminé par l’apparition du Seigneur, au sein de la grotte où il 
| se trouve. Il apprend alors qu'il va recevoir une révélation, qui 
sera en opposition avec les souffrances concrètes que perçoit 
« la foule d’en-bas, à Jérusalem . 


jl Comme celui du ch. 94, le cadre narratif du ch. 97 fait réfé- 
| rence à des données attestées aussi bien dans les synoptiques 
que dans le IV° évangile. Il semble même que les deux tradi- 
tions y soient combinées. Ainsi, la mention de la fuite des disci- 
ples renvoie plutôt au récit de Mc 14,50 (Mt 26,56), mais le 


| 12 Voir aussi 96,16 : « Ce que tu ne connais pas, je te l’enseignerai ». 
1 Cf. AJ97. 
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« chacun de son côté » s'inspire de la dispersion annoncée en 
Jn 16,32. L'avènement des ténèbres n’est raconté que dans les 
synoptiques (Mc 15,33.), mais le fait qu’il coïncide avec la mise 
en croix, « à la sixième heure » (et non à la troisième, comme 
en Mc 15,25) dérive sans doute d’une influence de Jn 19,14 et 
19,16. L'énumération des outrages perçus par « la foule d’en- 
bas » contient des faits rapportés par les synoptiques (coups de 
roseau : Mc 15,19 par. ; vinaigre : Mc 15,26 par, fiel : 
Mt 27,34), mais aussi par Jn (coup de lance : Jn 19,34): 


Dans sa polémique contre une compréhension littérale de la 
passion de Jésus, notre texte n’épargne pas le récit johannique. 
L'épisode du coup de lance qui fait jaillir l’eau et le sang du 
flanc de Jésus (Jn 19, 34-35) est encore visé à deux reprises au 
ch. 101. « Tu entends dire que j'ai souffert, or je n'ai pas 
souffert ; … que j'ai été transpercé, or je n'ai pas été frappé ; 
… que du sang s’est écoulé de moi, or il ne s’est pas écoulé. » 
(101, 6-9). Il y a bien une « souffrance » du Christ, mais elle est 
de l’ordre du mystère : « Comprends-moi donc comme... trans- 
percement du Logos, sang du Logos, blessure du Logos » (101, 
12- 13). Notre texte nie donc radicalement avec insistance et 
spiritualise un fait que le IVe évangile atteste solennellement : 
« Celui qui a vu a rendu témoignage, et son témoignage est 
conforme à la vérité. » (Jn 19,35). 


Cette négation du coup de lance est à rapprocher d’une con- 
tradiction encore plus criante : alors que l’évangile parle de la 
présence du disciple que Jésus aimait au pied de la croix (Jn 19, 
26-27), les AJ racontent que Jean s'enfuit à l’heure de la cruci- 
fixion et reçoit du Seigneur un enseignement au mont des Oli- 
viers. 


Comment expliquer un tel écart ? A la suite d’un Père de 
l'Eglise qui parle à ce propos d'un mensonge « diabolique » *, 
on peut naturellement penser que l’apocryphe contredit en 
toute connaissance de cause le texte canonique de l’évangile. 
Mais une autre hypothèse mérite d’être envisagée : les diver- 
gences constatées pourraient remonter à un stade ancien de la 
tradition, contemporain des controverses christologiques qui 
ont affecté le mouvement johannique à l'époque de la rédaction 


Sur ce jugement d'Amphiloque d'Iconium, voir E. JUNOD et J.-D. KAESTLI, L'his- 
toire des Actes apocryphes des apôtres du III au IX® siècle : le cas des Actes de Jean 
(Cahiers de la Revue de Théologie et de Philosophie, 7), Genève-Lausanne-Neuchâtel, 
1982, p. 25-26. 


| 
| 


LE MYSTÈRE DE LA CROIX DE LUMIÈRE ET LE JOHANNISME 41 


finale de l’évangile et des épîtres. La communauté d’origine de 
notre texte serait l’héritière de cercles johanniques se réclamant 
d’une forme « primitive » de l’évangile, encore exempte des 
correctifs « orthodoxes » apportés par le dernier rédacteur. 
L'épisode du coup de lance et la présence du disciple bien-aimé 
au pied de la croix peuvent avoir fait partie de cette rédaction 
« anti-docète » !*, à laquelle une autre aile du johannisme 
aurait opposé son propre fonds de traditions et sa propre inter- 
prétation de l’évangile. 


2. Le mystère de la Croix de lumière 


La révélation centrée sur la Croix de lumière (ch. 98-102) 
confirme définitivement l’enracinement du texte dans la tradi- 
tion johannique. On peut dire que cette révélation concrétise 
un risque de docétisme inhérent à la christologie du IV® évan- 
gile et qu’elle pousse à l’extrême l'interprétation johannique de 
la crucifixion comme lieu de l’élévation ou de la glorification du 
Fils de l'Homme (Jn 3,14 ; 8,28 et 12,32-34). 


Réalité lumineuse, la vraie croix est totalement étrangère à 
la «croix de bois » © et aux ténèbres qui l’enveloppent. 
L'opposition entre lumière et ténèbres occupe une place impor- 
tante chez Jn!”, et elle a dû inspirer l’auteur des AJ. A ses yeux, 
la venue des ténèbres au moment de la crucifixion illustrait sans 
doute « l’heure où (Jésus) passe de ce monde au Père » 
(Jn 13,1), la fin de la présence de « la lumière » dans le monde 
(cf. Jn 9,5) : « Tant que je suis dans le monde, je suis la lumière 
du monde » ; Jn 12,35). 


La vision décrite au début du ch. 98 et l'explication qui en est 
donnée au début du ch. 100 mettent la Croix de lumière en rap- 
port avec trois lieux, auxquels correspondent trois catégories 
d'êtres. Il y a d’abord, « autour de la croix, une foule qui 
n’avait pas une forme unique », qui est identifiée à « la nature 
d’en-bas » l$, Par ces termes, le texte désigne la masse des hom- 
mes qui demeurent dans les ténèbres de l'ignorance, la multi- 


5 Dans ce sens, on renverra, pour Jn 19,34-35, à Georg RICHTER, « Blut und Wasser 
aus der durchbohrten Seite Jesu (Joh. 19,34b) », Münchener Theologische Zeitschrift 21 
(1970), p. 1-21, et pour Jn 19,26-27, à Hartwig THYEN. « Entwicklungen innerhalb der 
johanneischen Theologie und Kirche im Spiegel von Joh. 21 und der Lieblingsjüngertexte 
des Evangeliums », dans L'Evangile de Jean, éd. M. de Jonge, Gembloux-Leuven, 1977, 
p. 259.299, spéc. p. 281-286. 

l6 Cf. AJ 99,1-4. 

17 Cf. Jn 1,4-9 ; 3,19-21 ; 8,12 ; 9,4-5 ; 11,9-10 ; 12,35-36 ; 12,46. 

l# AJ 98,2 et 100,1-2. 
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tude de « ceux qui sont en dehors du mystère », que Jean est 
invité à « mépriser » l?. La Croix des AJ exerce donc une fonc- 
tion de division : elle sépare les hommes qui s’identifient à la 
« nature d’en-bas » de ceux qui appartiennent à la « nature de 
l'Homme » ?. Ce dualisme radical est typiquement gnostique. 
Mais il a pu trouver appui dans les écrits johanniques, en parti- 
culier dans leur façon d’opposer ceux qui sont « de Dieu », « du 
ciel », « d’en-haut », à ceux qui sont « du monde » ou « d’en- 
bas » (cf. Jn 3,31 ; 8.23.47 ; 17,14-16 ; I Jn 4,4-6 ; 5,19). 


La Croix de lumière délimite un deuxième lieu : « à l’inté- 
rieur d’elle, il y avait une forme unique (morphè mia) et une 
figure ressemblante (idea omoia) ?! ». Derrière cette expres- 
sion énigmatique, il y a sans doute une spéculation sur l’homme 
créé « selon l’image » et « selon la ressemblance » de Dieu, 
d’après le texte grec de Gn 1,26. De même que la croix, chez 
Jn, est le lieu de l’élévation du « Fils de l'Homme » (3,14 ; 
8,28 ; 12,34), elle est ici le lieu où se trouve l'Homme par 
excellence, Jésus, celui qui réalise pleinement ce qui était 
encore imparfait en Adam : l’image (ou la forme) parvenue à 
l'unité, et la ressemblance complète. Mais cet Homme parfait 
ne se sauve pas seul : il est la Tête d’un corps constitué de nom- 
breux membres (cf. Col. 1,18). C’est pourquoi, en contradic- 
tion apparente: avec la vision du ch. 98, l'interprétation du 
ch 100 affirme que ceux que Jean voit dans la croix n’ont pas 
une forme unique, parce que « tous les membres de Celui qui 
est descendu n’ont pas encore été rassemblés » 7. La réalité qui 
se trouve dans la croix est donc envisagée sous deux aspects : 
christologique au ch. 98 et ecclésiologique au ch. 100. 


Reste le troisième lieu : « au-dessus de la croix », Jean per- 
çoit la présence du « Seigneur lui-même », non pas sous une 
forme visible, mais uniquement à travers une voix, « douce, 
bienfaisante et véritablement divine » ?. Ce domaine supérieur 
à la Croix de lumière n’est autre que « le lieu du repos » qui 
« ne peut être ni vu ni décrit », où réside le Seigneur invisible 
et ineffable *. C’est là que parviendra finalement quiconque 
écoute « maintenant » la voix du Christ : l’auditeur « ne sera 


1 Cf. AJ 100,10-11. 
20 AJ 100,1-2 et 4. 
21 AJ 98,3. 

2 AJ 100,2-4. 

2 AJ 98,3-6. 

# Cf. AJ 99,7-9. 
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plus ce qu’il est maintenant, mais il sera au-dessus de la croix, 
comme je le suis maintenant » *. La Croix de lumière est donc 
un séjour transitoire, une étape où se rassemblent les « mem- 
bres » du Sauveur dans l’attente de leur assomption finale dans 
le lieu du repos. 


L'influence de la pensée et du vocabulaire johannique sur 
cette interprétation de la croix dans sa fonction salutaire ne fait 
aucun doute. Elle assure le salut des membres de « Celui qui 
est descendu » (cf. Jn 3,13s), de « la race qui se joint à moi et 
obéit à ma voix » (cf. Jn 10,16). Elle opère un rassemblement, 
de même que la mort de Jésus permet « que soient réunis dans 
l’unité les enfants de Dieu dispersés » (Jn 11,52). Elle donne 
accès au lieu du repos où demeure le Seigneur, conformément 
aux promesses du Christ johannique : « Pour moi, lorsque 
j'aurai été élevé de terre, j’attirerai à moi tous les hommes » 
(Jn 12,32 ) ; « là où je suis, vous serez vous aussi » (Jn 14,3 ; 
cf. 12,26 ; 17,24). 


Ce rôle salutaire n’épuise pas la signification de la Croix de 
lumière : elle exerce aussi une fonction cosmique, liée au 
drame primordial qui a affecté le monde divin (la faute de 
Sophia, la Sagesse divine) et qui a conduit à la genèse du monde 
créé #. Cet aspect du mystère de la Croix peut être laissé de 
côté ici, car il relève du mythe gnostique et n’a pas de lien 
immédiat avec le IV* évangile. Le texte le met fortement en évi- 
dence, en opposant la véritable essence de la Croix, « comprise 
pour elle-même », aux nombreuses appellations que Jésus lui a 
données « à cause des hommes » 7’. L’énumération de ces 
noms de la Croix de lumière provient presque exclusivement de 
Jn, en particulier des affirmations du Christ en « Je suis ». On 
relèvera notamment « Logos », « porte », « chemin », 
« pain », « résurrection », « vie », « vérité », « grâce ». 


Ce passage d’AJ 98 s'inscrit dans une tradition, bien attestée 
dans d’autres textes gnostiques #, sur la multiplication des 
noms divins. Ces noms sont insuffisants et trompeurs, mais néan- 


* moins nécessaire pour accéder à la connaissance du Nom uni- 


que, étant donné la condition présente des hommes. L’Evangile 


3 Cf. AJ 100,4-7. 

2 Cf. AJ 98,13-99,3 et Acta lohannis, p. 611-614 et 660-666. 
7 Cf. l'opposition entre AJ 98,8-13 et 98,13 s. 

* Cf. Acta lohannis, p. 618-621. 
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de Philippe formule cette réflexion en des termes étonnamment 
‘proches de notre texte : 


« La Vérité a fait naître des noms dans le monde à cause de 
nous. Il est en effet impossible d'apprendre à la connaître en 
dehors des noms. La Vérité est unique ; (pourtant), elle est mul- 
tiple, et cela à cause de nous, afin d’enseigner ce (Nom) unique, 
par amour, à travers de multiples (noms) ? ». 


L’évangile de Jean n’est certainement pas étranger à | 
cette réflexion sur le Nom. D'un côté, il contient en effet une | 
série de déclarations du Christ sur lui-même, dont la diversité | 
même suggère le caractère « approximatif » ou « relatif ». De | 
l’autre, il opère une concentration radicale des affirmations | 
christologiques sur le thème de l’envoi du Fils par le Père et de 
leur indissociable unité, qui s'exprime en particulier dans 
l'unité de leur « nom ». Le Christ est venu et a agi au nom de 
son Père (Jn 5,43 ; 10,25) ; il a révélé aux siens le nom du Père 
(17,6.26) et les a gardés en ce nom (17,12). Mais ce « nom du 
Père » n’est autre que le Fils lui-même, comme l'indique le 
parallélisme entre Jn 12,28 (« Père, glorifie ton nom ») et Jn 
17,1 (« Père. glorifie ton Fils »). 


La dernière partie du discours sur la Croix de lumière se 
concentre sur le thème de la passion véritable, déjà évoqué au 
ch. 96 et 99. L’intention polémique en est bien résumée par 
cette déclaration paradoxale : « En un mot, ce que ces gens-là 
disent de moi, je ne l’ai pas enduré ; et ce qu'ils ne disent pas, 
voilà ce que j’ai souffert » (AJ 101, 9-10). Le discours « vil et 
indigne de moi » (99, 6-7) que tiennent « ces gens-là », ce sont 
les affirmations des évangiles sur la passion concrète de Jésus, 
que les chrétiens ordinaires acceptent et confessent dans leur 
littéralité. La seule véritable passion est d’ordre spirituel. Elle 
naît du fait que l’homme, apparenté dès l’origine à la nature 
divine, est exilé dans un monde qui lui est totalement étranger 
et qu’il prend conscience de cet exil. C’est cette passion-là que 
le Christ-Logos souffre lorsqu'il descend dans ce monde et qu'il 
continue à endurer, « crucifié » dans la Croix de lumière, tant 
que tous les membres de son corps n’auront pas été rassemblés. 


Ce message des AJ est une expression typique de cercles 
chrétiens gnostiques, qui évacuent le scandale de l'humanité et 


# Evangile de Philippe, Codex I1,3 de Nag Hammadi, p. 54, 13-18. Traduction française 
de cet écrit par Jacques E. MENARD, L'Evangile selon Philippe. Paris, 1967. 
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de la passion de Jésus, et qui veulent maintenir dans toute son 
intégrité la nature divine du Logos. Mais il est frappant de cons- 
tater que cette section du texte, qui donne une interprétation 
purement gnostique de la passion, est introduite par un rappel 
de l’unité totale du Père et du Fils, en des termes très proches 
des formulations johanniques : « Sache en effet que je suis tout 
entier auprès du Père et que le Père est auprès de moi » (AJ 
100, 11-12 ; cf. Jn 10,38 ; 14,10-11 ; 17,21). S’il est inconceva- 
ble d’affirmer que le Christ a souffert et qu'il est mort, c’est 
parce qu’il est « tout entier auprès du Père ». Le glissement de 
sens par rapport aux passages parallèles de l’évangile est mani- 
feste. Le choix de la préposition « auprès de » (para), à la place 
du simple « dans (en) johannique, et surtout l’adjonction de 
l’adjectif « tout entier » soulignent le caractère à la fois spatial 
et intangible de l’unité entre le Père et le Fils. La formule exclut 
toute altération de la condition divine du Logos. On peut même 
se demander si l'emploi de « auprès de » n’a pas une visée polé- 
mique contre Jn 17,5 : « Et maintenant, Père, glorifie-moi 
auprès de toi de cette gloire que j'avais auprès de toi avant que 
le monde fût. ». En tout cas, pour la communauté gnostique 
qui lisait AJ 94-102, le Christ n’a pas cessé un seul instant d’être 
« auprès du Père » et de participer à sa gloire. 


III. SYNTHÈSE 


Au terme de cette analyse, nous pouvons dégager quelques 
observations générales sur les rapports de notre texte avec la lit- 
térature et le mouvement johanniques. 


1) Dans les Actes de Jean, seuls les ch. 94-102 présentent des 
affinités nombreuses et caractéristiques avec la tradition johan- 
nique. Le discours de Jean sur la nature « polymorphe » du 
corps de Jésus, tout comme le reste de l’ouvrage, ont une autre 
origine et une théologie différente. 


2) Le cadre narratif de la double révélation d’AJ 94-102 à 
des points de contact aussi bien avec les données de la tradition 
synoptique qu'avec celles du IV évangile. Le texte a donc vu le 
jour dans une communauté où l’on avait accès à plus d’un seul 
évangile. La tradition synoptique y côtoyait la tradition johan- 
nique et pouvait se combiner avec elle. 


3) Le texte fait référence à des éléments des récits canoni- 
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ques de la passion, soit pour donner un point d’ancrage à son 
propre récit, soit pour en contester la teneur et la compréhen- 
sion littérale. 


4) Les deux révélations de l’hymne-danse et de la Croix de 
lumière présentent de remarquables ressemblances terminolo- 
giques, stylistiques et thématiques avec la littérature johanni- 
que. Ces ressemblances confirment avec éclat la faveur dont a 
joui le IV° évangile dans les milieux « hétérodoxes » du 2° siè- 
cle. Notre texte est un témoin de choix pour l’étude de l’inter- 
prétation de Jn chez les gnostiques *. Son origine doit sans 
doute être située dans la sphère d’influence de Valentin et de 
ses disciples. 


5) Plusieurs indices nous amènent à penser que la parenté 
d’AJ 94-102 avec la tradition johannique n’est pas purement lit- 
téraire et à envisager la possibilité d’un lien plus étroit, de 
nature historique. Il pourrait bien y avoir une véritable conti- 
nuité sociologique entre certains secteurs du johannisme et la 
communauté d’origine de notre texte. Ainsi, l’existence d’un 
rite d’initiation qui prend la place de l’eucharistie s’inscrit dans 
la ligne du silence de Jn sur l'institution de la Cène et se com- 
prend mieux au sein d’un groupe partageant encore l'attitude 
critique des cercles johanniques vis-à-vis de la pratique com- 
mune des sacrèéments. De même, la polémique répétée contre 
l'épisode du coup de lance et la tranquille assurance avec 
laquelle le texte affirme que Jean s’est enfui loin du lieu de la 
crucifixion pourraient bien refléter une tradition johannique 
concurrente de celle qui figure dans la rédaction finale de 
l’évangile et conservée dans une communauté héritière des 
« dissidents » combattus par la première épître de Jean. 


6) Dans cette hypothèse, on devra faire remonter assez haut 
dans le 2° siècle certains des éléments « johanniques » d’AJ 94- 
102. Notre texte devient un document de première main — et 
unique — pour étudier la dérive d’une aile de la communauté 
johannique vers le gnosticisme. 


Jean-Daniel KAESTLI 
Lausanne 


% Il aurait donc sa place, à côté d’Héracléon, dans les pages que Raymond E. BROWN 
consacre à la réception du IV° évangile chez les hétérodoxes du 2° siècle (La communauté 
du disciple bien-aimé (Lectio Divina, 115), Paris, Cerf, 1983, p. 165 ss. 


LE DISCIPLE BIEN-AIMÉ 


1. INTRODUCTION 


L’évangile selon Jean (— Jn) se distingue des synoptiques 
par sa profonde originalité. C’est ainsi qu’il met en scène un 
personnage mystérieux et capital que le reste du Nouveau 
Testament ignore. Ce personnage est appelé par l’évangéliste 
« le disciple que Jésus aimait ». Cet acteur énigmatique du 
récit johannique suscite d’emblée deux questions : a-t-il existé 
ou s'agit-il d’une fiction littéraire ? S'il a existé, peut-on 
l'identifier ? 


a) Historicité et identité du disciple bien-aimé ? 


Le disciple bien-aimé (= DBA) est-il un personnage histori- 
que ou une création littéraire à valeur symbolique ? Jusqu’à 
une date récente, les tenants de la fiction symbolique ! avaient 
beaucoup de crédit. Bultmann, par exemple, voyait dans le 
DBA le symbole du pagano-christianisme. La recherche actuel- 
le ? défend un autre point de vue : tout en admettant la 
dimension symbolique du personnage, elle postule son histori- 
cité. Et ceci pour quatre raisons. 


Tout d’abord, d’un point de vue littéraire, le DBA est 
présenté exactement de la même manière que Pierre et Judas, 
les deux autres disciples principaux mis en scène par Jean, et 
dont l’historicité est incontestable. Ensuite, l’opposition cons- 
tante entre les rôles que sont appelés à jouer avant et après 
Pâques Pierre et le DBA ne se comprend que si le DBA a 
existé. Par ailleurs, on comprend mal pourquoi la mort du 
DBA (cf. 21, 20-23) a posé un grave problème à la communauté 


! Etat de la question dans l’excursus consacré au DBA par R. SCHNACKENBURG, 
Das Johannesevangelium. II. Kommentar zu Kap. 13-21, Freiburg-Basel-Wien, Herder, 
1975, p. 449-464. 

2 Voir, p. ex., J. BECKER, Das Evangelum nach Johannes. II. Kap. 11-21. Gütersloh et 
Würsburg, Gütersloher Verlagshauss Mohn et Echter Verlag, 1981, p. 434-439 (là bibliogra- 
phie récente sur le DBA). 


FOI et VIE - LXXXVI - N° 5 1987 - Cah. Bibl. 26 


48 J. ZUMSTEIN 


johannique s’il s’agissait d’une pure fiction littéraire. Enfin, la 
stratégie consistant à légitimer l’évangile en se réclamant du 
DBA n’a de sens que si le DBA est une figure centrale et 
reconnue du milieu johannique. 


Si le DBA est bien un personnage historique qui a joué un 
rôle actif aux origines du christianisme, est-il possible de 
l’identifier ? Depuis Irénée 3, l'Eglise ancienne voit dans le 
DBA Jean le Zébédaïde. Cette identification qui s’est ensuite 
imposée avant d’être remise en cause par la critique historique 
au 19% siècle, ne peut être retenue pour deux raisons principa- 
les. D’une part, l’évangile lui-même n’opère pas cette identifi- 
cation 4. D’autre part, le DBA ayant une fonction de légitima- 
tion, on voit mal pourquoi l’évangéliste aurait joué la carte de 
l’anonymat s’il avait eu à faire à un membre éminent du cercle 
des Douze. Le DBA ne saurait pas davantage être le rédacteur 
final de l’évangile puisque sa mort est présupposée par l’œuvre 
elle-même. Enfin, l'identification du DBA avec l’« Ancien », 
auteur de 2 et 3 Jn, n’emporte pas l’adhésion puisque les 
épîtres johanniques ont probablement été composées après 
l’évangile *. 


Plutôt que de succomber à des hypothèses hasardeuses, il 
convient bien plutôt de prendre au sérieux le choix du narrateur 
qui est celui de l'anonymat et de s'interroger sur la signification 
de cet élément textuel. 


b) La documentation 


La meilleure voie pour résoudre l’énigme du DBA est 
d’examiner les indications données par l’évangile lui-même. 
Cinq passages évoquent explicitement le DBA ; ce sont 13, 
23-25 ; 19, 26-27 ; 20, 2-10 ; 21, 2-8.20-24. Trois autres textes 
sont constamment invoqués comme des évocations indirectes 
du DBA ; ce sont : 1, 37.40 ; 18, 15-16 ; 19, 34b-35. Que faut-il 
en penser ? 18, 15-16 mérite d’être pris en considération car ce 
passage utilise la même expression que 20,2 pour désigner le 
DBA ; de plus l'opposition avec Pierre est l’un des traits 


3 Irénée écrit dans Adversus Haereses (3, 1, 1) : « Jean, le disciple du Seigneur, le même 
qui reposa sur sa poitrine, a publié lui aussi l'Evangile pendant son séjour à Ephèse en 
Asie ». 

4 Il est à cet égard intéressant de noter que Jean le Zébédaïde n'est jamais mentionné 
dans le quatrième évangile ! 

5 Voir sur ce point R.E. BROWN, La communauté du disciple bien-aimé (Lectio Divina 
115), Paris, Cerf, 1983, p. 103-107. 
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classiques du personnage. De même, 19, 34b-35 peut être 
retenu par parallélisme avec 21, 24 et par le fait que le fil 
conducteur de la narration (cf. 19, 26 !) désigne le DBA 
comme l’auteur du témoignage. 


Le simple inventaire des textes mettant en scène le DBA est 
déjà instructif du point de vue du contexte. Tous les passages 
incriminés se trouvent dans la seconde partie de l’évangile 
(chap. 13-20), laquelle décrit la passion, la mort et la résurrec- 
tion du Christ. Par ailleurs, toutes les mentions du DBA sont 
situées dans des événements-clefs de la narration : le dernier 
repas, le Christ en croix, le tombeau vide et l’apparition en 
Galilée. Par ces choix contextuels, le DBA est installé dans la 
fonction de témoin décisif. 


Le statut littéraire des textes retenus est lui aussi intéressant. 
En effet, la problématique du DBA prend toute son ampleur 
dans le chap. 21. Or ce morceau est généraiement considéré 
comme un épilogue secondaire 6. Par ailleurs, tant 19, 26- 
27.34b-35 que 20, 2-10 semblent être des adjonctions postérieu- 
res dans un texte déjà constitué 7. Ces observations, si elles 
sont exactes, signifient que la thématique du DBA appartient à 
la dernière phase de la rédaction de l’évangile et qu’elle 
caractérise de façon privilégiée ce moment précis de l’histoire 
de la théologie et de la communauté johannique. 


c) Notre démarche 


Nous envisageons le texte dans son état final, càd. tel qu’il 
nous est transmis sous sa forme canonique. Sur cette base 
documentaire, nous nous posons la question suivante : com- 
ment la narration johannique construit-elle le personnage du 
DBA ? quel sens et quelle fonction lui attribue-t-elle ? En 
menant cette enquête, il conviendra de rester attentif aux deux 
niveaux de la narration johannique À : en rapportant le destin 
du Christ, le récit évoque simultanément le destin de la 
communauté johannique. 


6 Voir J. BECKER, ouvr. cit., p. 634-35, et R. SCHNACKENBURG, ouvr. cit., 
p. 406-407. 

7 Voir le bel article de J. ROLOFF, « Der johanneische’Lieblings-jünger’ und der Lehrer 
der Gerechtigkeit », New Testament Studies 15, 1968-69, p. 129-151 (ici p. 132-34). 

8 La transparence de la narration johannique pour le vécu ecclésial a été mise en évidence 
par J.L. MARTYN, History and Theology in the Fourth Gospel, 2° édition, Nashville, 
Abingdon, 1979. 
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L'analyse se déroulera de la façon suivante : nous parcour- 
rons tout d’abord les textes traitant du DBA pour réunir les 
différents traits le concernant, puis nous rassemblerons nos 
résultats sous la forme d’une hypothèse globale d’interpréta- 
tion. 


2. PARCOURS DES TEXTES 


a) Le dernier repas (13, 23-25) 


Ce premier passage décrit parfaitement la relation unique 
qui s’institue entre le DBA et Jésus. L’expression « Un de ses 
disciples… celui que Jésus aimait » signale sa position particu- 
lière dans le cercle des disciples : il est celui que Jésus a 
distingué et auquel il accorde son affection. La note affective 
du verbe « aimer » ne représente pourtant qu’un aspect. Dans 
le quatrième évangile, en effet, les verbes « connaître » et 
« aimer » sont dans une étroite corrélation de telle sorte que le 
disciple bien-aimé est fondamentalement celui que Jésus 
connaît et par lequel il se fait connaître ?. 


La posture du DBA lors du dernier repas — « il était couché 
dans le sein de Jésus » — accentue l’intimité qui existe entre les 
deux acteurs. La tournure « dans le sein de Jésus » est particu- 
lièrement intéressante. Elle apparaît une seule autre fois dans 
l’évangile et à propos de Jésus ; il s’agit de la conclusion du 
Prologue : « Personne n’a jamais vu Dieu ; c’est le Fils unique 
qui est dans le sein du Père qui nous l’a fait connaître » (1, 18). 
Le DBA occupe par rapport à Jésus la position que ce dernier a 
par rapport à Dieu. Ainsi de même que l'intimité entre le Père 
et Jésus fait de ce dernier son révélateur et son interprète 
devant les hommes, semblablement la proximité entre Jésus et 
le DBA installe celui-ci dans la situation de celui qui connaît de 
façon privilégiée le Christ et qui est donc habilité à en témoi- 
gner, à en interpréter la Parole parmi les croyants. 

Cette connaissance privilégiée que le DBA a du Christ est 
soulignée dans la petite scène où Pierre intervient (13, 24-26). 


Porte-parole des disciples, Pierre désire poser une question à 
Jésus pour savoir qui est le traitre. Mais il ne le fait pas 


9 Sur le lien johannique entre l'amour et la connaissance dans le cercle des disciples, voir 
J. ROLOFF, art. cit., p. 137-38. 
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directement, il en confie le soin au DBA. Pierre accède donc 
au Christ par le DBA qui revêt ainsi une fonction médiatrice 10. 


b) Le procès de Jésus (19, 15-16) 


| A nouveau, Pierre et le DBA sont unis dans la suivance de 
| Jésus. L'épisode de la porte peut être interprété à un double 
| niveau. D’une part, il montre le DBA continuant à suivre 
| Jésus, à rester dans sa proximité (il entre dans la cour !) alors 
que Pierre est condamné à rester à l’extérieur. Ensuite, la 
distance qui s’est installée entre Pierre et Jésus est supprimée, 
mais elle l’est par le DBA qui confirme sa fonction médiatrice. 
| D'autre part, ce texte a souvent été lu de façon sociologique : 
| l’accès facile du DBA à la cour du grand-prêtre implique 
| premièrement son origine jérusalémite, deuxièmement sa posi- 
. tion sociale élevée (il est connu du grand prêtre !). 


Ë 
Î 
| 
l 
k 
| 


c) Sous la croix (19, 26-27) 


| Ce texte décrit à la fois la relation entre le DBA et Jésus et 
celle entre le DBA et la mère de Jésus. 


De façon significative, le DBA est le seul disciple à se 
trouver au pied de la croix. Pierre a renié et les autres ont 
| disparu. A l’heure suprême de l'élévation et de la glorification, 
| le DBA est avec le Christ, dans son immédiate proximité. Non 
seulement, il est là, témoin irremplaçable, mais à l'instant de 
son départ, le Christ l'appelle à prendre sa place. Il devient « le 
fils »! De façon provocatrice, l’évangéliste fait du DBA le 
vicaire du Christ. 


Cette fonction-vicaire est assumée en priorité vis-à-vis de la 
mère de Jésus. La signification symbolique de l’épisode est 
probable, encore que difficile à formuler avec netteté. A un 
premier niveau, le DBA et la mère de Jésus forment le noyau 
de la nouvelle famille instituée par le Christ et à laquelle 
chaque croyant est appelé à se joindre. A un second niveau, on 
observera que le DBA prend la mère de Jésus chez lui, ce qui 
pourrait signifier que le dépositaire de la tradition accueille et 


10 Cet épisode de la relation entre le DBA et Pierre est extrêmement subtile : d’une part, 
la supériorité du DBA sur Pierre est ainsi soulignée, mais, d’autre part, le fait que ce soit 
Pierre qui s’adresse au DBA rehausse l’image de ce dernier ! 
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recueille celle qui symbolise la foi et la disponibilité de l’Israël 
de Dieu f1. 


Quoi qu’il en soit, le DBA apparaît ici dans sa signification 
éminente, aussi bien comme représentant du Christ que comme | 
fondateur d’Eglise. | 


d) Le témoin véridique (19, 35) 


S1 19, 35 se rapporte véritablement au DBA, alors plusieurs 
éléments méritent d’être soulignés. tout d’abord, le DBA est 
installé par le texte dans la dignité de témoin de première main 
(notons que cette fonction est inscrite de façon délibérée dans 
le récit de la mort de Jésus). Ce rôle de témoin ne se limite pas 
à la constatation anti-docète de la facticité de la croix. Le sang 
et l’eau qui s’écoulent du flanc du crucifié (v. 34b) indiquent la 
signification salutaire de son supplice. Ainsi le DBA est non 
seulement témoin de l’événement, mais encore garant de son 
sens. 


En second lieu, ce témoignage rendu dans le passé est réputé 
vrai. À cet égard, on remarquera que la reconnaissance du rôle 
du DBA est immédiatement suivie d’une double citation de 
l’'Ecriture (vv. 36-37) corroborant son témoignage. La tradition 
qui remonte au DBA a donc une valeur normative. Elle 
légitime en conséquence l’évangile qui la contient. | 


Enfin, en parfaite cohérence avec 20, 31, la finalité du 
témoignage rendu par le DBA et restitué par l’évangile est | 
formulée à l'intention de l’Eglise : il s’agit de susciter, de | 
fonder et de nourrir la foi 12. | 


e) La course au tombeau (20, 2-10) 


Ce texte expose de façon détaillée le rapport entre le DBA 
et Pierre. Il le fait en se référant à une tradition classique de la 
foi chrétienne primitive : la découverte du tombeau vide. Il 
permet par là-même à l’évangéliste de prendre position sur un 
point central de l’histoire du christianisme naissant : le témoi- 
gnage pascal de Pierre et sa portée. 


1 Voir R. SCHNACKENBURG, ouvr. cit., p. 323-328, qui donne un bon état de la 
question sur ce point d'interprétation fort discuté. 

12 La remarque de Jn 19, 35 fait apparaître un point extrêmement intéressant : la 
personne du DBA est présentée de façon proleptique, c’est-à-dire que dans la narration 
même est insérée la signification du DBA pour la communauté des croyants à venir. 
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La course au tombeau des deux disciples et son issue ont une 
| portée symbolique. Relevons quatre éléments. Tout d’abord, 
| le DBA gagne cette course qui l’oppose à Pierre : il arrive le 
| premier au tombeau. Sa victoire dit sa consécration et son zèle 
pour Jésus. Elle indique aussi que, comme dans le cas de la 
croix, le DBA est le premier, sinon le seul, à être sur les lieux 
où s’accomplit la destinée du Révélateur 5. 


En second lieu, si Pierre arrive le second au tombeau, c’est 
| pourtant lui qui y pénètre le premier. En lui abandonnant ce 
| privilège, le narrateur reconnaît le rôle traditionnel de Pierre 
et les prérogatives qui lui sont attachées. Dans l’ordre de 
l’histoire, Pierre est le premier témoin de la résurrection. 


En troisième lieu, si le DBA entre en second dans le 
| tombeau, sa supériorité dans l’ordre de la connaissance éclate à 
nouveau. Le texte affirme à son endroit ce qu’il a tu concernant 
| Pierre : « 1l vit et il crut ». Le DBA est donc par excellence le 
témoin compréhensif du destin du Christ, celui qui en donne, 
avant tout autre, la juste interprétation. 


Enfin, la difficile remarque du v. 9: « En effet, ils ne 
savaient pas encore que d’après l’Ecriture, il devait ressusciter 
d’entre les morts » a une fonction fort intéressante dans l’argu- 
mentation du passage. Elle souligne l’extraordinaire foi du 
DBA. C’est indépendamment de l’Ecriture et préalablement à 
sa lecture pascale que le DBA a compris le signe du tombeau 
vide. 


f) La pêche miraculeuse (21, 1-8) 


Dans le cadre du cycle pascal johannique, l’apparition au 
bord du lac de Tibériade permet à nouveau d’articuler les rôles 
du DBA et de Pierre. Elle le fait de façon analogue au récit de 
la course au tombeau. 


| Alors que le Ressuscité se manifeste incognito aux siens 
| (21, 4), le DBA est le seul à discerner dans la pêche miracu- 
leuse un signe christologique 4. A nouveau sa foi exemplaire le 
distingue des autres disciples et notamment de Pierre ; à 


13 Le DBA assume dans l’évangile de Jean le rôle qui est dévolu aux seules femmes dans 
les synoptiques (comparer Jn 19, 26-27 et 20, 2-10 avec Mt i4, 40-41 et 16, 1-8). Sans effacer 
la présence des disciples-femmes, il devient néanmoins le témoin apostolique par excellence. 

14 Le récit de la pêche miraculeuse est la seule scène d’apparition dans les évangiles où le 
Ressuscité est reconnu sans s’être d’abord manifesté par un geste ou une parole. Cette 
singularité souligne l’envergure de la foi du DBA. 
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nouveau, le DBA apparaît comme le témoin privilégié et 
l'interprète qualifié de l'événement christique. 


Tout le comportement de Pierre qui est évoqué ensuite 
dépend de la confession de foi du DBA (Pierre reconnaît le 
Seigneur, Kyrios grâce au DBA !). Mais, à nouveau, il est 
conforme à la figure et au rôle traditionnel de Pierre. Sa course 
à la nage illustre son attachement impétueux à Jésus. Le fait 
qu'il tire le filet plein de poissons sur la rive sans le rompre 


connote sa responsabilité de pasteur de l’Eglise universelle. 


g) Le témoignage du DBA (21, 20-24) 


Le texte qui conclut l’épilogue du quatrième évangile a 
précisément pour sujet le destin et la signification du DBA. 


Tout d’abord, l’intimité prévalant entre Jésus et le DBA est 
une fois encore soulignée d’une double manière. Le DBA est 
présenté comme suivant Jésus (v. 20) alors que dans le même 
contexte, Pierre est appelé à deux reprises à cette même 
suivance (vv. 19.22). De plus, le rappel de la posture du DBA 
appuyé sur la poitrine de Jésus lors du dernier repas (v. 20) 
n’est pas innocent : les liens étroits unissant le DBA et le 
Christ sont ainsi encore une fois évoqués à l'intention du 
lecteur parvenu au terme de l’évangile. 


En second lieu, la place qu’occupe le DBA dans l’histoire de 
la tradition et de la communauté johannique est clairement 
précisée. Le dialogue des vv. 20-23 entre Pierre et le Christ 
signale que la mort du DBA est déjà intervenue à l’heure où 
l’évangile est en voie d’achèvement. Le v. 24 confirme la 
disparition du DBA : ce dernier est certes désigné comme 
l’auteur de l’évangile, mais par l’entremise du « nous » locuteur 
du discours ! Le DBA est donc à placer aux origines de la 
tradition johannique, c’est-à-dire avant la rédaction finale de 
l’évangile et même probablement avant le travail de l’évangé- 
liste 15. Il est l’initiateur de la tradition johannique, la figure de 
proue de l’école johannique et de ce fait-même le témoin de 
référence pour les communautés johanniques. 


Enfin, il s’agit de revenir une dernière fois sur le rapport qui 
s’instaure entre Pierre et le DBA. La grande scène de’21, 


15 Sur la place du DBA dans l’histoire de la communauté johannique, voir R°E. 
BROWN, ouvr. cit., p. 33-37 et R.A. CULPEPPER, The Johannine School (SBL 
Dissertation Series 26), Missoula, Scholar Press, 1975, p. 261-290. 
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15-19, par sa triple question : « Simon, fils de Jona, m’aimes- 
tu ? » et par sa triple injonction « Paix mes brebis » installe 
Pierre dans sa fonction de pasteur universel — une responsabi- 
lité qui conduira Pierre au martyre, signe du vrai berger (10, 
11 ; 15, 13). Mais à côté du rôle éminent de Pierre pour l'Eglise 
universelle s’annonce non pas de façon polémique, mais com- 
plémentaire un autre leadership — celui du DBA. A l'instar de 
Pierre installé comme pasteur par le Christ, le DBA est 
reconnu comme le témoin par excellence, comme l'interprète 
inconstestable, l’initiateur de la parole que l’école johannique 
est appelée à transmettre et la communauté johannique à vivre. 


3. LE DISCIPLE BIEN-AIMÉ 
ET LA TRADITION JOHANNIQUE 


Ce bref survol des textes mentionnant le DBA nous conduit 
à formuler l'hypothèse suivante. Par l’évocation de la figure 
historique du DBA, l’évangile johannique indique à la fois le 
lieu théologique dont il provient et l’autorité à laquelle il 
prétend. La référence à ce personnage emblématique garantit 
et la légitimité et l’originalité du témoignage johannique. Et 
ceci aussi bien à l’égard de sa propre Eglise que face aux 
Eglises issues d’autres traditions. Explicitons ce point de vue. 


a) Le disciple bien-aimé et le Christ 


La relation entre le DBA et le Christ s’avère étroite et 
profonde, marquée du sceau de la réciprocité. Le DBA est — 
hormis Lazare — le seul disciple que Jésus aime. A l'inverse, le 
DBA est le seul disciple dont la fidélité n’est jamais prise en 
défaut, notamment à l’heure de la croix ; il est le seul disciple 
qui. ne succombe jamais au célèbre malentendu johannique. Au 
contraire, sa compréhension du Christ et de son destin se 
singularise par sa constante rectitude. Amour et connaissance 
vont de pair. 


Cette proximité privilégiée et cette complicité interprétative 
sont accentuées par trois faits. D’une part, l’espace narratif 
dévolu à l'interaction des deux protagonistes est celui — 
prestigieux — du kérygme originaire : la passion, la mort et la 
résurrection du Christ. D’autre part, au fil de ce récit précisé- 
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ment, le DBA devient la médiation obligée entre Jésus et le 
groupe des Douze (cf. 13, 24-26 ; 18, 16-17 ; 21, 7). Enfin, à 
l’heure où le Fils retourne vers le Père, le DBA prend la place 
occupée par le Jésus terrestre (cf. 19, 26-27). 


Cette description du rapport unissant le DBA à Jésus a un 
enjeu ecclésial affirmé. Deux observations suffisent à le démon- 
trer. En premier lieu, la connaissance du DBA n’est pas un but 
en soi. Elle est explicitement reliée au thème du témoignage 
(cf. 18, 35 et 21, 24). Elle se donne comme une parole claire 
destinée à être transmise pour appeler à la foi. En second lieu, 
la plupart des passages mettant en scène le DBA sont prolepti- 
ques, c’est-à-dire que l’événement rapporté est relié à sa 
conséquence future dans le temps de l'Eglise (cf. 19,27.35 ; 
20, 8s ; 21, 23-24) 16. 


Quel est alors le contenu de cet enjeu ecclésial ? En évoquant 
la relation entre Jésus et le DBA, l’évangile johannique affirme 
s’enraciner dans un témoignage qui se caractérise par sa 
proximité à Jésus, par sa participation directe aux événements- 
clefs de la révélation et par sa parfaite compréhension de ces 
mêmes événements. L’évangile johannique retransmet donc la 
« vox evangelica » par excellence. Cette prétention prend tout 
son sens si l’on se souvient que la fin du premier siècle chrétien 
est marquée par la pluralité et le conflit des interprétations en 
matière de foi !7. 


b) Le disciple bien-aimé et Pierre 


Si le DBA est installé par l’évangile dans le rôle de fondateur 
de la tradition et de l’Eglise johannique, le même évangile 
reconnaît dans la personne de Pierre le pasteur de la « Grande 
Eglise » et le martyr de la foi. D’où la question : à travers ces 
deux figures emblématiques, comment le rapport entre Eglise 
apostolique et Eglise johannique se noue-t-il ? 


On remarquera tout d’abord l’absence d’une polémique 
anti-pétrinienne. Pierre est reconnu aussi bien dans son rôle de 
porte-parole des Douze, dans son privilège pascal, dans son 
martyre que dans sa vocation de pasteur universel. À ce titre, 


16 Voir l'analyse de détail de J. ROLOPFF, art. cit., p. 135-37. 

17 H, KOESTER donne une bonne description des différents mouvements du christia- 
nisme naissant dans son Introduction to the New Testament. Volume two : History and 
Literature of Early Christianity, Philadelphia, Fortress Press, 1982. 
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la légitimité de l'Eglise apostolique dont Pierre est la figure 
emblématique n’est pas contestée 18. 


Cependant l’enjeu du chap. 21 est de mettre en place la 
légitimité d’une autre Eglise à côté de celle de la seule Eglise 
apostolique. Le Christ johannique installe certes Pierre dans sa 
fonction, mais simultanément, devant ce même Pierre, il crée 
l’espace dévolu au DBA. Ainsi à la reconnaissance de l'Eglise 
apostolique correspond la reconnaisance de l’Eglise johannique 
dans sa différence. 


Enfin force est d'admettre que ce pluralisme ecclésial doit 
être envisagé en fonction d’un dernier élément de taille. Si 
Pierre est confirmé dans ses privilèges traditionnels, seul le 
DBA comprend totalement Jésus. À côté du christianisme 
vulgaire dont Pierre est la figure, se dessine la possibilité d’une 
foi plus élaborée, plus profonde — une foi dont l’évangile 
johannique est l’expression. Nombre de travaux récents ont 
insisté sur le fait que le projet de l’évangile est de faire passer le 
lecteur d’une basse christologie, typique du christianisme apos- 
tolique à la haute christologie que défend Jean 1°. 


c) Le disciple bien-aimé et le quatrième évangile 


Qui est donc le DBA ? II n’est certainement pas l’auteur de 
l’évangile. Le fait que sa mort soit discutée au chap. 21 et qu’un 
« nous » distinct de lui vienne au langage dans ce passage en 
sont la preuve irrécusable. Le portrait littéraire qui en est fait 
nous invite plutôt à voir en lui le fondateur du mouvement 
johannique. Il est l’initiateur d’une tradition spécifique sur le 
Christ ; il s’est entouré de disciples devant poursuivre son 
travail théologique — à ce titre, il est le fondateur d’une école ; 
enfin, cette tradition et cette école sont au centre d’une Eglise 
vivante regroupant plusieurs communautés 20. 


L'impact du DBA a été grand. Le milieu théologique et 


18 Sur le rôle et la signification de Pierre chez Jean, voir R.E. BROWN, et collaborateurs, 
Saint Pierre dans le Nouveau Testament (Lectio Divina 79), Paris, Cerf, 1974, p. 159-182, et 
R.A. CULPEPPER, Anatomy of the Fourth Gospel. À Study in Literary Design, 
Philadelphia, Fortress Press, 1983, p. 120-21. 

9 Voir notamment R.E. BROWN, ouvr. cit., p. 65-99 (là références). 

2 Voir R.A. CULPEPPER, School, p. 264-270. ROLOPFF (art. cit., p. 148-50) a émis 
une hypothèse intéressante concernant l’anonymat du DBA. A l’image du Maître de Justice 
à Qumrân, le DBA est désigné par sa fonction. Pour ses élèves, en effet, ce personnage 
historique prestigieux est l’incarnation du disciple authentique qui, proche de Jésus, a su 
parfaitement en interpréter la signification. 
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ecclésial qu’il a suscité a en effet été fécond du point de vue 
littéraire : la tradition johannique s’est fixée en plusieurs étapes 
dans l’évangile que nous connaissons aujourd’hui ; à l’évangile, 
il faut évidemment ajouter les trois épîtres (1 Jn, 2 Jn, 3 Jn) qui 
en disent l’effet historique 21. 


Sous réserve d’une reconstitution de l’histoire de la tradition 
johannique et de ses différentes mutations, force est d’admettre 
que le mouvement dont le DBA est l’initiateur offre une 
interprétation de la foi qui s’impose par sa singularité et par sa 
cohérence. A ce titre, le DBA incarne l’une des grandes 
familles théologiques du christianisme primitif. 


Enfin, le DBA n’apparaît pas seulement comme le fondateur 
de la tradition johannique, mais encore comme son garant. De 
façon fort intéressante, il devient partie intégrante de la narra- 
tion au moment où cette dernière prétend au rang d’Ecriture. 
Le fondateur disparu rend un dernier service en prenant place 
dans la tradition qu’il a créée pour en garantir l’autorité dans 
un milieu qui ne va pas tarder à se déchirer. 


Jean ZUMSTEIN 
Neuchatel 


21 1 Jn, notamment, peut être considéré comme la volonté de donner la clef de lecture de 
l’'évangile au moment où l'interprétation de ce dernier est contestée dans le milieu 
johannique lui-même (cf. p.ex., R.E. BROWN, ouvr. cit., p. 104-156). 
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Jean et I Jean 


La première épître de Jean entretient un rapport spécifique 
à l’égard du quatrième évangile. Notre article se donne comme 
objectif de faire percevoir ce rapport, à partir d'exemples 
choisis dans les textes. Les deux écrits appartiennent à une 
même tradition, mais se situent à des moments différents de 
l’histoire du johannisme, dont nous indiquons sommairement 
quelques phases importantes en fonction de notre propos 1. 


Plusieurs étapes jalonnent l’écriture du quatrième évangile. 
Au cours de ces dernières années, diverses hypothèses ont 
tenté de les retracer, montrant l’évolution de la tradition 
jusqu’à la dernière rédaction 2. Les commentateurs proposent 
des solutions différentes, mais toutes les hypothèses soulignent 


— que le matériau évangélique qui a donné naissance au 
quatrème évangile est fort ancien : dans les textes de Jean, les 
traditions qui affleurent, notamment pour certains détails histo- 
riques, remontent parfois à un niveau traditionnel antérieur 
aux traditions synoptiques ; 


— que la tradition johannique réadapte sans cesse le maté- 
riau qu’elle reçoit : les relectures sont nombreuses. Elles sont 
faites souvent à des fins communautaires et pastorales qu’il est 
aisé de mettre en évidence ; mais il reste difficile, aujourd’hui 
encore, de dire avec précision à quelle étape de rédaction 
appartient telle ou telle relecture. Elles semblent plutôt partiel- 
les, ponctuelles, et ne s’inscrivent pas à proprement parler dans 


! Pour l’ensemble de cet article nous nous appuyons sur l'hypothèse de BROWN que l’on 
trouvera développée dans deux ouvrages : 

— R.E. BROWN, La communauté du disciple bien-aimé. Paris : Cerf (Lectio Divina 
115), 1983 pour la traduction française. 225 p. 

— R.E. BROWN, The Epistles of John. A new translation with introduction and 
commentary. The Anchor Bible. Doubleday Company, New York, 1982. 812 p. 

2 RE. BROWN, La communauté... op. cit., Appendice I, p. 187-200 : Récentes 
reconstitutions de l’histoire de la communauté johannique. 
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un processus d'ensemble que l’on pourrait caractériser comme 
une étape rédactionnelle à visée théologique bien définie. A 
titre d” exemple, citons les relectures pastorales du chapitre 10, 
faites à partir d’une sentence proverbiale ayant pour motif 
d'exprimer les relations entre le berger et ses brebis. 

Toutefois. on ne s’écarte jamais d’un mème milieu de pensée, 
que l’on peut désigner par le terme d'école johannique. Peu à 
peu. dans le groupe johannique, un vocabulaire propre se 
précise. Des termes comme « témoigner, voir = croire, glori- 
fer, … » deviennent spécifiquement johanniques et constituent 
de véritables « condensés théologiques » qui traduisent par un 
mot toute une démarche théologique. Le Christ johannique 
s'exprime en effet en des termes qui diffèrent sensiblement du 


vocabulaire synoptique. On reconnaît sans grande investigation 
exégétique que « c'est du Jean ». Dernière ces 


johanniques se devine une même école de pensée ; le dossier :: 


johannique témoigne d'une activité théologique et littéraire 
intense que les commentateurs actuels attribuent à l'école 
Johannique. 

Le terme « école » ne dit cependant pas suffisamment Fim- 
< école > renvoie trop umilatéralement à un atelier d'élaboration 
du texte, à des théologiens dans leur laboratoire. Or, le texte 
johannique s'adresse à des chrétiens qui vivent leur christia- 
misme selon les formes élaborées par le johannisme. Forme 
sectaire opposée aux autres formes de christianisme basées 
elles aussi sur lévangile comme le seraient par exemple le 
christianisme autour de l’école de Matthieu, ou celui de Marc 
ou encore de Luc ? Certes non. Mais, forme originale certaine- 


ment. Le christianisme, dès ses débuts, prend des formes « 


diverses qui ne sont pas nécessairement opposées les unes aux 
autres, mais Le preuve d'accentuations différentes. Ainsi le 
groupe johannique s'est organisé en communautés, comme le 
prouvent les épüîtres. Quelle fut exactement leur spécificité ? 
Dans l'état actuel des recherches, nous ne pouvons tirer des 
conclusions très précises, notamment à la seule lecture de 
lévangile. Mais on est en droit de supposer que la catéchèse 
relative aux sienes diffère de celle des miracles, actes de 
pussance dans les synoptiques et implique en conséquence une 
autre chnistologie. Ou encore que la christologie concernant le 
Chnist victorieux dans sa passion, exalté sur la Croix, défimit un 
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autre type d'espérance chrétienne que la christologie des synop- 
tiques orientée vers la figure du Serviteur souffrant. Notons à 
titre d'exemple que l’importance accordée à l’eschatologie 
réalisée, au déjà-là de la vie éternelle, devait engager les 
chrétiens johanniques à réfléchir au comportement éthique qui 
serait le leur : ils le feraient nécessairement en d’autres termes 
que des chrétiens polarisés par l’attente de la venue du fils de 
l'homme et auxquels sont proclamés en termes apocalyptiques 
les signes précurseurs de la fin. Ces quelques exemples souli- 
gnent que les accents sont variés et que, suivant les lieux 
communautaires, les traditions chrétiennes initiales sont 
gérées, digérées de façon sensiblement différente. Les com- 
mentateurs récents mettent dès lors en avant le terme de 
« communauté(s) johannique(s) » pour dire ce lieu, ces lieux 
où l’on vivait le christianisme d’une manière qui reste encore à 
préciser. On l’aura compris l'étude des textes, évangiles, mais 
également épîtres en regard de l’évangile, permet de détermi- 
ner le modus vivendi des communautés johanniques. L’hy- 
pothèse est séduisante, mais il faut toujours se garder de faire 
dire aux textes plus qu'ils n’en disent et éviter que l'hypothèse 
ne prenne trop vite le pas sur l’analyse très fine du texte. 


En conclusion de ce premier point : des étapes dans l’écriture 
de l’évangile de Jean ? oui. Différentes rédactions, mais unité 
de pensée qui trahit une école johannique. Peut-on parler de 
« communauté(s) johannique(s) » ? les recherches s’orientent 
dans ce sens, mais il faut constamment vérifier les hypothèses 
dans le détail du texte. 


Nous devons déterminer le johannisme, non seulement à 
partir de l’évangile, mais également à la lumière des épîtres. 
L’objet précis de notre article est de montrer quel est le rapport 
de l’évangile à la première épître, en choisissant des éléments 
comparables de l’un et l’autre écrits. 


Un préalable s'impose encore : il convient d'indiquer en 
quelques mots l’état de la recherche relativement à la question 
de l’auteur. Même si la question reste encore ouverte, le 
consensus semble se faire de la façon suivante : l’auteur de la 
première épître n’est pas l'évangéliste, mais un auteur sym- 
pathisant du johannisme ; plus que cela : il s'inscrit dans la 
droite ligne de l’évangile dont il entend défendre la « vérita- 
ble » interprétation, étant entendu que son interprétation est la 
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bonne. Le rédacteur dernier de l’évangile n’est ni l’évangéliste, 
ni l’auteur de l’épître. Ils appartiennent cependant à une même 
école de pensée, l’école johannique. A la suite de Brown et 
d’autres commentateurs, nous admettons l’hypothèse suivan- 
te : au moment où le quatrième évangile a reçu une forme 
presque définitive, où le matériau traditionnel est déjà organisé 
en un continuum évangélique, l’auteur de l’épître s’adresse à 
des chrétiens johanniques pour leur rappeler le message reçu, à 
savoir les traditions déjà constituées en « évangile ». Après 
l’épître, l’ultime rédacteur johannique regroupe les documents 
et donne sa forme définitive à l’évangile, c’est-à-dire sa forme 
actuelle. 


En conclusion, il est sûr que la première épître entretient un 
rapport étroit avec le quatrième évangile. Les deux textes 
renvoient à un même matériau évangélique original, à une 
tradition johannique commune de base, mais l’utilisation du 
même vocabulaire ne doit pas faire illusion : leurs visées sont 
différentes. 


Les recherches concernant le johannisme progressent beau- 
coup ces dernières années, parce qu’un effort particulier a été 
entrepris pour déterminer la trajectoire johannique. En effet, 
on a abondonné le terrain quelque peu stérile de la recherche 
des parallélismes : un texte n’a pas été expliqué lorsque l’on 
s’est contenté de mettre en parallélisme d’autres textes qui le 
précèdent et qui seraient les sources de l’auteur. Il est plus 
difficile, plus long, mais combien plus stimulant de déterminer 
la trajectoire sur laquelle se situe un texte. Expliquons ce que 
recouvre la notion de « trajectoire » empruntée aux travaux de 
Robinson et de Koester 3 à l’aide de l’exemple johannique. 
Tout texte se situe sur une trajectoire et la tâche de l’historien 
revient à déterminer avec la précision voulue et en formulant 
des hypothèses, entre quels points de la trajectoire évolue le 
texte analysé, c’est-à-dire quels sont les éléments qui détermi- 
nent la fixation par écrit. Les traditions qui ont donné naissance 
au texte du quatrième évangile sont multiples. Le texte actuel 
représente une fixation de ces traditions à un moment du 


3 Helmut KOESTER, Einführung in das Neue Testament. Berlin-New York, 1980. Nous 
renvoyons à cette magnifique introduction au Nouveau Testament au cours de laquelle 
l’auteur vérifie de façon très pertinente et suggestive lès propositions faites dans des articles 
antérieurs sur la façon de « repenser » le développement du christianisme primitif. 

James R. ROBINSON - Helmut KOESTER, Trajectories through Early Christianity. 
Philadelphia : Fortress Press, 1971. 297 p. 
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temps. Rechercher quelles sont ces traditions et comment elles 
ont abouti à une forme textuelle donnée permet de comprendre 
le texte. Mais la façon dont plus tard le texte a évolué, 
comment il a été pris en compte par tel ou tel groupe, le champ 
possible des interprétations. tout cet « après-texte » permet 
également de comprendre le texte. Ainsi pour le quatrième 
évangile : l’histoire de l'Eglise (fin du premier siècle et second 
siècle) montre l’audience du quatrième évangile dans diffé- 
rents mouvements religieux de l’époque, et plus tard dans le 
gnosticisme. Il est indispensable d’interroger les textes posté- 
rieurs, et surtout immédiatement postérieurs pour apprécier, 
peser, mesurer le poids des traditions fixées par écrit dans le 
texte analysé. 


Tous les textes « parajohanniques », c’est-à-dire situés sur 
une même trajectoire, seront convoqués : 


— avant le texte, bien sûr : telles les spéculations sapien- 
tielles… 


— pendant le texte : traditions rabbiniques, Philon d’Alexan- 
drie, et pour le quatrième évangile, la première épître 
johannique… 


— mais aussi après le texte : tels les Actes de Jean, l’Apocry- 
phon de Jean, 5... 


Il ne s’agit pas de constituer un fourre-tout indistinct, mais 
de mieux cerner le cercle johannique, ses schèmes de pensée, 
et donc de comprendre le texte analysé à la lumière de cet 
éclairage. L’art exégétique ici se mesurera autant à la capacité 
intuitive, au doigté et au « flair » comme le disait notre 
professeur M. Joseph Schmitt à Strasbourg, qu’à la rigueur de 
l’analyse. Dans ce cadre, il nous faut lire les rapports de 
l’épître à l’évangile : nous avons déjà indiqué des jalons sur la 
trajectoire. L’auteur de l’épître apparaît comme un membre 
éminent de la communauté johannique, partisan fervent du 
quatrième évangile, mais conscient des interprétations diverses, 
erronées selon lui, que peut recevoir l’évangile de Jean. Son 


4 Jean-Daniel DUBOIS, « La postérité du quatrième évangile au deuxième siècle » in 


Lumière et Vie, N° 149, septembre-octobre 1980, p. 31-48. 

5 Michel TARDIEU, Ecrits gnostiques. Codex de Berlin. Paris : Cerf, 1984, pour Le 
Livre des Secrets de Jean. 

Eric JUNOD Et Jean-Daniel KAESTLI Acta Iohannis. Corpus Christianorum Apocry- 
phorum, Brepols Turnhout, 1983, 2 volumes : Praefatio Texts, Textus Ali - Commentarius 
- Indices pour les Actes de Jean. 
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épître se veut polémique. Un de ses objectifs majeurs consiste 
à prévenir les membres de la communauté johannique du 
danger de fausse interprétation de l’évangile. Un schisme 
divise la communauté johannique elle-même : en son sein se 
trouvent des adversaires, c’est-à-dire ceux qui donnent une 
signification de l’évangile différente de celle qui est mise en 
avant par l’auteur de l’épître : | 


« Voilà ce que j'ai tenu à vous écrire touchant ceux qui 
cherchent à vous égarer. » I Jn 2, 26 


Au moment où l’auteur de I Jn rédige et envoie l’épître, 
l'opposition semble déjà très nette, puisqu'il s’adresse aux 
chrétiens johanniques qu’il souhaite convaincre de son interpré- 
tation, en utilisant de nombreuses formules caractérisant le 
camp des dissidents. Le discours polémique 6 prend souvent 
l'allure suivante : 

— si vous dites comme eux... 
ou — si vous ne dites pas comme nous (nous = auteur de 
l’épître et un groupe déjà constitué de ceux qui 
suivent son interprétation) 


… la vérité n’est pas en vous. Cf. 1, 8.10,;,2; 4/etc. 
L'auteur de l’épître écrit-il à tous les membres des différents 
groupe johanniques ? Il ne semble pas. A regarder l’épître de 
près et surtout à considérer le peu d’incidence de l’épître sur la 
dernière rédaction de l’évangile, il faut plutôt penser à une 
opération d'urgence dans un secteur précis du johannisme, 
communautés dans lesquelles le danger d’une dérive vers ce 
qui s’appellera plus tard le gnosticisme est plus fort. 


En conclusion, l’étude du rapport Jean / I Jean contribue à 
l’histoire du johannisme et permet de situer l’un et l’autre texte 
sur la trajectoire johannique. Essayons, à l’aide de quelques 
exemples de déterminer l’interprétation que l’auteur de l’épître 
donne de l’évangile. 


Dans le quatrième évangile, la christologie est essentielle. 
L'évangile que l’on divise aisément en deux parties, le livre des 
Signes (1-12) et le livre de l’Heure (13-21) témoigne de la Vie 
Nouvelle proposée par Jésus-Christ à tout croyant. Le livre 


tout entier est écrit, « pour que vous croyiez que Jésus est le 
4 

._ 6 Pierre BONNARD, Les épîtres johanniques. Genève : Labor et Fides, 1983. 146 P. 

« Les trois épîtrés nous apparaissent comme foncièrement polémiques de bout en bout » 
(p. 14). 
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Christ, le Fils de Dieu, et qu’en croyant vous ayez la vie par son 
Nom. » Jn 20, 31. 


L’évangéliste témoigne que derrière les signes opérés par 
Jésus au cours de son ministère terrestre, le croyant qui a vu le 
Christ, mort et ressuscité reconnaît l’œuvre du Christ en gloire. 
Il transmet cette conviction au lecteur de l’évangile, afin qu’à 
son tour 1l voie, croie, témoigne. Jésus-Christ est donc au 
centre de l’évangile. Mais si elle est essentielle, la christologie 
n’est pas finale. Le mouvement de l’évangile s’organise autour 
de trois étapes, l’une engendrant l’autre : 


— premières confessions de foi attestant Jésus, Messie 
(1, 19-4) ; 


—— progressivement, Jésus lui-même conduit les premières 
confessions de foi messianiques vers un au-delà d’elles-mêmes : 
Jésus s’auto-révèle, le Fils de Dieu (5-12) ; 


— dans la partie finale de l’évangile, Jésus, le Fils de Dieu 
se présente comme le chemin vers le Père et annonce la venue 
de l'Esprit. Jésus conduit à penser nouvellement Dieu. 


Les disciples-croyants qui ont reconnu en Jésus le Christ et 
qui le confessent comme tel sont désormais des chrétiens, à qui 
Jésus révèle un nouveau visage de Dieu, Père, Fils et Esprit. 
On le voit, la christologie est essentielle, mais elle s’inscrit dans 
un discours sur Dieu, une théo-logie (13-17). Au cours de la 
Passion la révélation du Christ s’accomplit : Jésus est manifesté 
comme Christ. Dès lors le disciple témoin qui a vu devient un 
croyant capable de reconnaître la gloire qui transparaît dans 
les signes. 


L’épître part de cette synthèse théologique déjà bien élabo- 
rée au moment où le rédacteur de l’épître compose sa lettre, 
même si tout l’évangile n’a pas encore reçu sa forme définitive. 
Jésus Christ est donc confessé comme le Christ, Fils de Dieu. 
Nous le savons bien, et les siècles de théologie parfois bien 
savante n’ont pas suffi à rendre moins hésitant notre discours 
croyant, il est difficile de confesser à la fois le Christ pleinement 
dans son humanité et pleinement dans ce que nous appelons sa 
glorification. Si la glorification se lit dans l’évangile comme un 
point d’aboutissement, au moment de la passion, dans ce que 
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certains ? désignent comme « le livre de la gloire » (chapitres 
13-21), pourquoi serait-il nécessaire de revenir au ministère 
terrestre de Jésus, à sa venue dans la chair ? Il nous a sauvés 
par sa Passion-Résurrection : l’évangile fait de la croix, le 
trône de sa gloire, la source du salut. Ne faudrait-il pas se 
contenter de cette forme abrégée et percutante du kérygme ? 


Les communautés johanniques auxquelles s’adresse l’auteur 
de l’épître ont bien reçu le message de l’évangile. Mais com- 
ment éviter le piège et ne pas privilégier une partie du message 
au détriment de l’autre ? 


Jésus est le Christ Fils de Dieu, certes ; mais il est en même 
temps Jésus venu dans la chair. Le chrétien ne peut nier le 
passage, l'inscription dans la chair, l’in-carnation. Les chrétiens 
johanniques visés par I Jean reniaient-ils la venue du Christ 
dans la chair ? Non, mais ils la considéraient comme une étape 
moins importante de l’énoncé christologique, par rapport à 
l’exaltation du Christ en gloire. Faire de la passion un point 
d’aboutissement, comme nous l’avons fait ci-dessus, peut en 
effet conduire à privilégier le Christ glorifié : non pas nier son 
incarnation, mais regarder sa vie terrestre, son inscription dans 
la chair comme une étape provisoire, un passage. Le mouve- 
ment de l’évangile n’aboutit-il pas à une telle conclusion ? 
D'une certaine façon, oui, sauf si l’on comprend la passion, 
non comme un point d’aboutissement, mais comme un point 
d'éclairage qui projette sa lumière sur la vie de Jésus dans son 
ministère terrestre. 


Tout est dans la lecture et dans l’acte d'interprétation de la 
trame narrative de l’évangile : le rédacteur de l’évangile mettra 
les points sur les i ; son intention théologique se précise en 
particulier dans le prologue (Jn 1, 1-18), porte d'entrée et 
conclusion de l’évangile, ainsi que dans le texte qui lui répond, 
comme en écho, celui de la prière de Jésus (Jn 17). 


Relisons par exemple Jn 1, 14 : 


« Et le verbe advint dans la chair 
et nous avons vu sa gloire » 


Ceci ne peut être compris que comme une confession de foi 


7 Nous pensons que le titre de « Livre de la gloire » pour désigner les chapitres 13 à 21 de 
l’évangile, la Passion-Résurrection ne rend pas compte de l'articulation johannique signes- 
œuvre et gloire. Tout au long de l'Évangile il est question de la gloire. 
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de la communauté johannique (nous), attestant (nous avons 
vu) le lien reconnu entre le logos dans la chair et la gloire. 
L’auteur de I Jn réagit contre une lecture tronquée de l’évangi- 
le : la confession de foi johannique comprend non seulement 
une reconnaissance du Christ dans la Gloire, mais une confes- 
sion du Christ venu dans la chair. 


Deux remarques à ce propos : 


— On a souvent affirmé que l’auteur de I Jn s’attaquait aux 
docètes et que l’insistance sur la venue dans la chair trahissait 
une réaction anti-docète. Que l’évangile de Jean contienne des 
possibilités d’interprétations docètes, sa trajectoire ultérieure 
le montre. En effet, bien des courants gnostiques et des 
théories docètes, s’appuyant sur le quatrième évangile, met- 
tront entre parenthèses la venue de Jésus dans la chair. A 
l'époque de la rédaction de l’épître, le danger pointe à l’hori- 
zon, mais l’objectif de l’auteur n’est pas de dénoncer le 
docétisme : ce serait faux dans l'expression et nous commet- 
trions certainement un anachronisme. 


— Mais alors, et c’est l’objet de notre deuxième remarque, 
pourquoi l’auteur de I Jn rappelle-t-il que la venue de Jésus 
dans la chair fait partie inéluctable de la confession de foi en 
Christ ? Les chapitres deux à quatre de l’épître développent la 
réponse : confesser Jésus venu dans la chair, c’est accepter de 
vivre, à la suite du Christ, l’incarnation de l’« agapè », et donc, 
pour les chrétiens-disciples de Jésus, s'engager à l’amour 
mutuel, respecter le commandement donné par le Seigneur. 
L’auteur remet en mémoire le commandement fondamental de 
l'amour tel qu’il est énoncé dans l’évangile ; ce n’est pas un 
commandement nouveau, mais ancien (1 Jn 2, 7) que les 
chrétiens connaissent bien, puisqu'ils ont reçu le message de 
l’évangile : 

« Bien-aimés, ce n’est pas un commandement nouveau 
que je vous écris, mais un commandement ancien que 
vous aviez dès le commencement ; le commandement 
ancien, c’est la parole que vous avez entendue » (I Jn 2, 7) 


L’auteur pousse jusqu’au bout le commandement de l’évangi- 
le. Jésus est venu dans la chair, parce que Dieu a tant aimé le 
monde : 


« En cela s’est manifesté l’amour de Dieu pour nous : 
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Dieu a envoyé son Fils, l’Unique dans le monde... » 
(I Jn 4,9) 


On voit bien la correspondance de l’épître avec l’évangile : 


« Dieu, en effet, a tant aimé le monde qu’il a donné le 
Fils, l’'Unique.. » (Jn 3, 16) 


Les disciples ont fait l’expérience de l’amour de Dieu pour le 
monde. Partant de là, Jésus leur demande de suivre le même 
chemin que lui, s’ils croient en lui, c’est-à-dire dans la mesure 
où ils confessent que Jésus est le Christ, le Fils de Dieu. 


« Comme je vous ai aimés » : tel est la ligne directrice du 
commandement de l’« agapè » qui caractérise désormais les 
chrétiens des communautés johanniques, et au-delà tout chré- 
tien. Le même mouvement d’« agapè » du Christ envers le 
monde, manifesté non seulement dans l’acte suprême de la 
passion, mais au cours de sa vie terrestre, dans ses gestes-signes 
de libération, doit animer ceux qui se disent ses disciples. 
Confesser le Christ venu dans la chair revient à prendre un 
engagement concret, sur le plan éthique, courir le risque de la 
justice : | 


«En cela sont manifestés les enfants de Dieu et les 
enfants du diable : quiconque ne pratique pas la justice, 
n’est pas de Dieu, et pas davantage celui qui n’aime pas 
son frère ». (I Jn 3, 10 ; voir aussi 2, 29 ; 3,7). 


L'auteur de l’épître articule l’énoncé christologique et l’ex- 
hortation éthique. On remarquera toute la justesse et l’équili- 
bre d’une théologie en lien étroit avec une pratique : 


« Telle est notre condition d’enfants de Dieu ». (1 Jn 3, 1) 


En lisant l’épître, le lecteur aura l’impression qu’implicite- 
ment on lui dit dans quel sens il convient de lire l’évangile. 
L'auteur de I Jn met ses destinataires en garde contre une 
édulcoration du message reçu, qu’il rappelle constamment : 


« Telle est en effet l’annonce que vous avez entendue dès 
le commencement : que nous nous aimions les uns les 
autres » (I Jn 3, 11). 


Les épîtres johanniques appartiennent au courant du judéo- 
christianisme qui revalorise la dimension éthique $, en réaction 


8 Daniel MARGUERAT, Paul, un génie théologique et ses limites Foi et Vie Septembre 
85, Cahier biblique 24, p. 72, note 17. Sur la dimension éthique du quatrième évangile 
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contre des conceptions spiritualisantes à l’excès et « charismati- 
ques ». Là aussi l’auteur de I Jn prévient, ou déjà rectifie, les 
risques de dérapage, de mauvaise interprétation du quatrième 
évangile : les expressions « marcher dans la lumière » par 
exemple ou encore « pratiquer la vérité » (I Jn 1, 6), « prati- 
quer la justice » (1 Jn 2, 29 - 3, 10) reviennent avec une certaine 
insistance tout au long de l’épître. Il convient ici de faire la 
même remarque que précédemment à propos de la christolo- 
gie : les membres des communautés johanniques contre les- 
quels I Jn polémique, ne refusent pas la vie morale, mais ils 
s’en désintéressent. Les textes gnostiques postérieurs montrent 
bien comment, de fait, on peut utiliser l’évangile de Jean et se 
situer dans le domaine spirituel, sans s’arrêter au concret, à 
l’exigence de la morale et de la pratique. Et il reste vrai que 
plusieurs passages de Jn, retirés de leur contexte et du mouve- 
ment d’ensemble de l’évangile, peuvent conduire à une inter- 
prétation exagérément intériorisée de l’écoute de la Parole : 


« Si vous demeurez dans ma parole à moi, vous êtes 
vraiment mes disciples, et vous connaîtrez la vérité et la 
vérité vous libèrera ». (Jn 8, 31-32). 


L’épître dès lors reprend des expressions de l’évangile et leur 
donne non pas une signification toute différente, mais une 
accentuation plus nuancée, plus précise. Reprenons l’exemple 
du verbe « demeurer ». L'auteur de I Jn l’emploie également 
et tout en lui conservant son caractère d’intériorité, il lui donne 
un lieu de vérification : 


« Celui qui a les biens de ce monde, voit son frère dans le 
besoin et lui ferme ses entrailles, comment l’amour de 
Dieu demeurerait-il en lui ? » (I Jn 3, 17) 


Ne risque-t-on pas, et peut-être encore aujourd’hui, de se 
réfugier dans une démarche spirituelle de connaissance, de 
sagesse (la vérité vous libèrera, vous connaîtrez la vérité...) et 
d'oublier que la pratique, en particulier le commandement du 
frère constitue un lieu décisif de la confession croyante en 
Jésus, le Christ, Fils de Dieu venu dans la chair ? 


En dehors de la christologie et de l’éthique, il est un 3e pôle 


lui-même, voir l'ouvrage intéressant de Francis GROB, Faire l’œuvre de Dieu. Christologie 


et éthique dans l’évangile de Jean. Presses Universitaires de France. 1986. 199 p. 
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autour duquel l’auteur de [ Jn s'attarde pour souligner toutes 
les interprétations déséquilibrées que l’on peut faire de l’évan- 
gile, Il s'agit de l’eschatologie. L'évangile de Jean annonce 
avec force le déjà-là de la Vie Eternelle. Dès le début de 
l’évangile et jusqu'à la fin, le lecteur est situé en régime 
eschatologique. Si l'épisode des Noces de Cana se trouve placé 
à la porte d’entrée du ministère de Jésus, signe paradigmatique 
de tous les autres signes, c’est pour signifier au lecteur-croyant 
qu'une économie nouvelle au goût de bon vin $s’inaugure 
désormais, Malgré quelques passages relatifs à une eschatologie 
future, l'accent du quatrième évangile porte sur une eschatolo- 
gie réalisée : la vie éternelle déjà-là. Chaque croyant est invité 
à en vivre avec conviction et à en tirer les conséquences. 
L'auteur de I Jn, tout en revenant au message de l’évangile, 
fait des mises au point. Il proclame, dans la ligne de Jn: 
« Nous sommes enfants de Dieu » (1 Jn 3, 1). Mais il situe 
l'être croyant dans une dynamique d'espérance, vers un devenir 
semblable au Christ, « Nous lui serons semblables, parce que 
nous le verrons tel qu'il est » (1 Jn 3, 2). La tension vers une 
configuration au Christ fortifie l'espérance et stimule l’agir, 
oriente le comportement moral « et quiconque a cette espé- 
rance en lui se purifie, comme celui-là est pur ». (I Jn 3, 3) 


En conclusion, nous sommes conviés, comme le dit le 
Prologue de l’évangile, à devenir enfants de Dieu. Un devenir 
impliquant un à-venir, une démarche, une progression, une 
réponse libre, L'étude du rapport évangile/épître doit donc se 
poursuivre ; les quelques exemples donnés témoignent de 
l'intense activité théologique et littéraire de l’école johanni- 
que ; ils éclairent les premières étapes de la tradition johanni- 
que située sur une trajectoire, et ne nous laissent certainement 
pas indifférents aujourd’hui dans notre vie de croyants. 

Michèle MORGEN 
Paris 
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DEVENIR DISCIPLE SELON JEAN 


De tous les livres du Nouveau Testament, le quatrième évangile est 
celui qui emploie le plus fréquemment le terme de disciple (mathètès). 
C’est l’intérêt de l’école johannique pour le statut et la condition de 
disciple qui se laisse ici deviner. 


Dans les évangiles synoptiques, en particulier chez Matthieu !, le 
mot « disciple » reçoit déjà une acception plus large que celle qui le 
limiterait au groupe des douze. Le livre des Actes désigne les premiers 
chrétiens comme « disciples » (Ac 6,1). Tout croyant est disciple. 
C’est à travers ce mot qu'est dite toute la vocation chrétienne. D’une 
façon générale, nous dirions que c’est encore plus vrai dans le 
quatrième évangile. 


Jean n’insiste pas comme les synoptiques sur l’accompagnement de 
Jésus par les douze. Il ne fait référence explicitement aux douze que 
deux fois : 


: — au chapitre 6, mais sans les avoir introduits auparavant dans son 
évangile (6,67 - 71). 


— en 20,24, présentant Thomas comme « l’un des douze ». 


La conclusion de l’évangile confirme la visée théologique de l’écri- 
vain-rédacteur : « .… pour que vous croyiez que Jésus est le Christ, le 
Fils de Dieu, et qu’en croyant vous ayez la vie en son Nom » (20,31). 
Jean met en place une typologie du disciple. Nous voudrions le 
souligner rapidement en abordant trois procédés littéraires et théologi- 
ques de la façon de faire de Jean. 


1. Le disciple, un croyant en marche 


Jean utilise, comme les évangiles synoptiques, des termes techniques 
pour caractériser la condition de disciple : le verbe « suivre » et 
l'expression « marcher derrière quelqu’un ». Mais il multiplie les 
verbes synonymes de croire pour faire de l'adhésion à Jésus la 
condition sine qua non du statut de disciple. Il n’emploie guère le 
substantif « la foi » (pistis) lui préférant le dynamisme des verbes. 


1. Jean ZUMSTEIN, La condition du croyant dans l’évangile selon Matthieu. Orbis 


Biblicus et Orientalis 16. Fribourg, 1977. 
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Indiquons à titre d'exemple quelques verbes choisis par Jean : croire, 
voir-contempler, venir vers, demeurer, écouter, marcher,.… autant de 
termes traduisant l’engagement du disciple comme croyant. On n’est 
pas disciple une fois pour toutes : on le devient. Suivre Jésus, dans une 
fidélité de route qui n’est pas modèle à imiter, mais plutôt réponse à 
un appel ; aventure toujours risquée, telle est la démarche spirituelle 
du croyant, c’est-à-dire, pour Jean, du disciple ?. 


2. Le groupe « disciples >» dans l’évangile 


Le mouvement même de l’évangile trace un chemin pour le disciple 
croyant. Au premier chapitre, (1,19-51) et au cours des noces de Cana 
(2,1-12), les disciples occupent le devant de la scène. Alors que dans 
les synoptiques, Jésus appelle les douze avec exousia (autorité, pou- 
voir) et d’une façon inconditionnelle, pour en faire ses disciples, dans 
l’évangile de Jean, les premiers disciples se tirent l’un l’autre par la 
manche et se regroupent autour du maître qu’ils semblent avoir 
choisi : « Nous avons trouvé le Messie » (1,41) ; « Viens et vois, dit 
Philippe à Nathanaël » (1,46)... La tradition rabbinique ne dit-elle 
pas ; « Fais-toi un maître ! » ? Jésus, dans le même quatrième évangile 
dira plus tard : « Ce n’est pas vous qui m’avez choisi, mais c’est moi 
qui vous ai choisis » (15,16.19). Contradiction de l’évangile ? Non, 
mais plutôt intention théologique du rédacteur qui se dévoile en 
suivant le mouvement du texte. En effet, après cette entrée en matière 
plutôt éclatante, les disciples se retirent, dans les coulisses. S'ils 
apparaissent ça et là, c’est pour poser des questions, exposer leurs 
difficultés, leur incompréhension.. Le narrateur se plaît à user du 
genre littéraire de l’ironie pour présenter les disciples, un peu décon- 
certés et stupéfaits par les paroles ou les gestes de Jésus. Durant les 
douze premiers chapitres, les disciples sont là, comme témoins des 
signes et donc de l’œuvre accomplie par Jésus. Pendant que le groupe 
« disciples » reste sur un deuxième plan, du point de vue narratif, Jean 
introduit dans son récit différents personnages : le baptiste, Nicodème, 
la samaritaine, l’aveugle-né, les juifs, etc. qu'il situe en dialogue avec 
Jésus. Variés les échanges ; différentes les questions ; toujours un 
même interlocuteur en face de soi : Jésus qui progressivement s’auto- 
révèle ; toujours, aussi, une décision à prendre ; le oui de la réponse 
croyante ou le refus de croire en Lui. Un véritable dispositif de 
théologie narrative est ainsi mis en place par Jean : 


— le groupe « disciples », relégué au deuxième plan de la scène 
évangélique, dans les chapitres 2-12, est invité à approfondir sa foi en 
Jésus, contemplant ses gestes (voir — croire) et écoutant sa parole. Le 


2, Gustavo Gutiérrez, La libération par la foi. Boire à son propre puits. Paris : Cerf, 
1985, p. 48-108. 
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ministère terrestre du Christ est pour ainsi dire offert à la méditation 
des disciples. 


— le lecteur se sent également interpellé par un auteur implicite 3 à 
entrer dans le mouvement de ces disciples-croyants. 


A partir du chapitre 13, sur le plan narratif, les choses changent. Le 
groupe « disciples » revient sur scène ; non seulement ils sont là 
(comme avant), mais il ont une fonction décisive. À ce moment-là, au 
cours du lavement des pieds, Jésus fonde sa communauté, institue ses 
disciples. 


3. Le disciple que Jésus aimait 


Il faut attendre le chapitre 13, c’est-à-dire le moment où « Jésus 
aima les siens jusqu’au télos : « à l'achèvement » (13,1), pour qu’appa- 
raisse le disciple bien-aimé, celui qui a vu, c’est-à-dire qui a cru et qui 
témoigne. Il est une figure de disciple, vers laquelle convergent toutes 
les démarches de disciples-croyants. A partir du chapitre 13, il reçoit 
un nom : « le disciple que Jésus aimait ». Quel baptême ! Non pas le 
disciple qui a aimé Jésus, mais que Jésus aimait. L’évangile de Jean 
répond à la question « comment devenir disciple ? ». La ligne de 
conduite à suivre : se laisser aimer par le Christ. On ne s’impose pas 
disciple : Jésus à l’initiative et il convie celui qui se met à sa suite à 
entrer dans le mouvement d’agapè, caractéristique désormais de celui 
qui se dit « du Christ ». Devenir disciple engage dans une aventure où 
rien n’est tracé d'avance certes, mais où le commandement est 
impératif : « Aimez-vous les uns les autres », et la Parole reste la force 
sur laquelle le disciple-croyant s’appuie : « Demeurez dans ma paro- 
le ». Le disciple est un témoin de l’amour. 


Michèle MORGEN 
Paris 


*. R. Alan CULPEPPER, Anatomy of the Fourth Gospel. A Study in Literary Design. 
Fortress Press, 1983. 
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LE QUATRIÈME ÉVANGILE 
A LA LUMIÈRE DES RECHERCHES 
GNOSTIQUES ACTUELLES 


Une question ancienne 


Quand on remonte à la période des origines du christianisme 
et à l'établissement de l'Eglise ancienne, on voit que la question 
des relations du quatrième évangile avec les milieux gnostiques 
fait l’objet de querelles déjà à ce moment-là. Les premiers 
exégètes chrétiens orthodoxes se sont battus contre une inter- 
prétation gnostique de l’évangile de Jean, au moins dès la fin 
du deuxième siècle avec Irénée de Lyon. Celui-ci rapporte à ce 
sujet une anecdote célèbre transmise par l’évêque Polycarpe de 
Smyrne sur la lutte qu’aurait menée Jean, le disciple du 
Seigneur et le rédacteur présumé du quatrième évangile, contre 
Cérinthe, un gnostique connu à Ephèse vers la fin du premier 
siècle : 

« Jean, le disciple du Seigneur, étant allé aux bains à 
« Ephèse, aperçut Cérinthe à l'intérieur ; il bondit alors 
«hors des thermes sans s’être baigné, en s’écriant : 
« “Sauvons-nous, de peur que les thermes ne s’écroulent, 
« car à l’intérieur se trouve Cérinthe, l’ennemi de la 
« vérité” » 1. 


Irénée prend la peine de rapporter cette anecdote, car il 
cherche à montrer qu’une saine lecture du quatrième évangile 
devrait permettre de renverser les positions des gnostiques. 
Ailleurs, Irénée précise même l'intention et le but de l’évangile 
de Jean : 


1 JRÉNÉE, Contre les hérésies, III, 3,4. Nous citons d’après l'édition des Sources 
Chrétiennes (100, 152-153 ; 210-211 ; 263-264 ; 293-294), Paris, Cerf, 1965ss. dont une 
traduction intégrale vient d’être republiée en un seul volume, ed. A. RoussEAU, Paris, Cerf, 
1984, p. 281. Cette anecdote est aussi rapportée dans les citations d’Irénée données par 
EusèBe de Césarée, Histoire Ecclésiastique, III, 28,6 ; IV, 14,6 (ed. G. Barpy, SC 31, 
Paris, réimpr. 1978). s 
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« Jean voulait, par l’annonce de l’évangile, extirper 
« l'erreur semée parmi les hommes par Cérinthe, et bien 
« avant lui, par ceux qu’on appelle les Nicolaïtes » 2. 


Irénée se bat selon lui à la suite de l’évangéliste Jean contre 
les affirmations gnostiques sur la dualité installée par les 
systèmes théologiques des gnostiques entre le Dieu créateur de 
l’univers, le démiurge, et un Dieu transcendant, inconnaissa- 
ble, inaccessible, qui lui serait supérieur 3. La virulence d’Iré- 
née s'explique peut-être parce que ses adversaires principaux, 
les gnostiques valentiniens, utilisaient abondamment le qua- 
trième évangile pour accréditer leurs positions 4. C’est l’un des 
leurs, Héracléon qui fut le premier exégète connu du quatrième 
évangile. À en croire l’évêque Denys d'Alexandrie, au milieu 
du troisième siècle, on pense que Cérinthe fut un exégète 
réputé dans l’interprétation de l’ Apocalypse de Jean  ; c'était 
aussi un théologien, partisan d’une doctrine qualifiée de « do- 
cète ». Selon lui, le Sauveur véritable n’a pas véritablement 
souffert ; il n’aurait vécu et souffert qu’en apparence, au milieu 
des hommes sur la terre. 


Toujours d’après le témoignage d’Irénée, Cérinthe croyait 
que Jésus n’était pas né d’une vierge, mais qu’il était le fils de 
Joseph et de Marie, une sorte de prophète remarquable par sa 
justice, sa prudence et sa sagesse 6. Au baptême dans le 
Jourdain, l’homme Jésus aurait reçu l’élément ‘Christ’, venu 
sur lui sous forme de colombe, comme s’il s’agissait de l'Esprit. 
« C’est alors que ce Christ a annoncé le Père inconnu et 
accompli des miracles ; puis à la fin, il s’est de nouveau envolé 
de Jésus ; Jésus a souffert et est ressuscité, mais le Christ était 
demeuré impassible, du fait qu’il était spirituel » (litt. « pneu- 
matique »). Un système théologique comme celui de Cérinthe 
était courant dans divers milieux du christianisme primitif. 
Cérinthe n’en eut pas le monopole. Déjà les adversaires de la 
Ie Epître de Jean avaient soutenu des positions analogues, 


2 Contre les hérésies, II, 11,1. ed. A. RoussEAU, p. 308. Sur l'identité des Nicolaïtes, 
voir la contribution de Pierre PRIGENT, « L’hérésie asiate et l'Eglise confessante, de 
l'Apocalypse à Ignace », Vigiliae Christianae, 31, 1977, p. 1-22, et nos remarques sur 
l'intervention de P. PRIGENT lors d’une session des Equipes de Recherche Biblique (1976) : 
« L'hérésie dans les lettres aux églises (Ap. 2-3) », Cahiers bibliques de Foi et Vie, 15, 1976, 
p. 3-11. 

3 Contre les hérésies, Préface 1 et III, 24, 2, ed. A. RoussEAU p. 27 et 396. 

4 Contre les hérésies II, 11,7, ed. A. RoussEAU, p. 313. 

5 Eusèse DE CÉSARÉE, Histoire Ecclésiastique VII, 25, 2-5, ed. G. BArDy, SC 41, p. 205. 

6 Contre les hérésies 1, 26, 1, ed. A. RoussEAU, p. 116-117. 
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puisque le rédacteur de la Ire Epître de Jean les critique ainsi : 
« Tout esprit qui divise Jésus n’est pas de Dieu » (4,3), ou bien 
« qui est le menteur sinon celui qui nie que Jésus est le Christ » 
(2,22). De même le prologue de l’évangile de Jean vise sans 
doute le même genre d’adversaires docètes quand il affirme 
« Et la Parole est devenue chair » (Jn 1,14). Le Christ n’est pas 
un être céleste qui ne viendrait sur terre qu’en passant. Il s’est 
incarné, selon Jean, pour aller jusqu’à la gloire de la croix (voir 
aussi Jn 6,42ss. et 53ss.). 


Une question dans l’exégèse de Jean 


Le problème d’une origine gnostique éventuelle du qua- 
trième évangile ou d’une lutte de Jean contre des adversaires 
gnostiques revient à l’ordre du jour des travaux exégétiques, 
dès le 19° siècle, particulièrement autour des travaux menés à 
propos d’une secte mésopotamienne connue en Occident dès le 
17e siècle par l’intermédiaire des voyageurs et des missionnai- 
res, mais étudiée sérieusement depuis un siècle environ, les 
Mandéens. Cette secte baptiste qui a réussi à survivre jusqu’au 
20° siècle, dans les marais irakiens, remonterait à la période 
des origines du christianisme, et aux débats qui ont existé entre 
les mouvements juifs de Palestine aux alentours de la chute du 
Temple de 70. Les études poursuivies par l’Ecole de l'Histoire 
des Religions ont considérablement influencé les recherches 
néotestamentaires à la quête de parallèles possibles avec les 
mandéens et les sectes gnostiques en général, au début du 
20° s. En effet les mandéens, mandayi, possèdent eux aussi une 
connaissance, manda, une perception des secrets merveilleux. 
C’est ainsi qu'avec leurs pratiques baptistes, on a pris les 
mandéens pour l'illustration d’une étape primitive de la gnose, 
juive d’origine et antérieure au christianisme. 


Dans l’exégèse johannique, c’est à R. Bultmann que revient 
surtout le mérite d’avoir attiré l’attention des chercheurs sur 
l'importance des sources mandéennes, manichéennes et gnosti- 
ques, en vue de l'interprétation du quatrième évangile 7. Les 


7 « Die Bedeutung der neuerschlossenen mandäischen und manichäischen Quellen fur 
das Verständnis des Johannesevangeliums », Z.N. W. 24, 1925, p. 100-146 (réimpr. Exegeti- 
ca, Autfätze zur Erforschung des Neuen Testaments, ed. E. DiNkiER, Tübingen, 1967, 
P. 55-104) ; voir aussi son Commentaire de Jean, Gôttingen, 1941 : sa Théologie du 
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travaux de R. Bultmann ont illustré abondamment en quoi la 
terminologie du quatrième évangile a été informée par les 
conceptions gnostiques. Au risque de caricaturer ses positions, 
on peut dire que les conceptions mythologiques du quatrième 
évangile doivent beaucoup à la gnose, et que la rédaction 
johannique a emprunté la terminologie et les conceptions 
gnostiques pour leur donner un contenu antignostique. 


Il serait trop long de présenter ici tous les travaux exégéti- 
ques qui ont suivi, développé ou critiqué la démarche de 
Bultmann. Avec l’évolution des recherches gnostiques en géné- 
ral, surtout après la découverte des traités de Nag Hammadi en 
1945, il n’est pas étonnant de voir que la thèse de Bultmann a 
été développée dans le sens suivant. La gnose n’aurait pas 
seulement influencé la terminologie du quatrième évangile, 
mais aussi le contenu de son message. Ainsi E. Käsemann, 
dans une étude devenue célèbre sur Jean 17, fait de l’évangé- 
liste Jean une sorte de gnostique inconscient, « un docète 
naïf » 8. De même Luise Schottroff considère que l’évangile de 
Jean introduit définitivement dans le canon des Ecritures la 
conception gnostique du salut ?. 


Un panorama de la recherche 


Dans un bilan sur les études néotestamentaires concernant 
les adversaires visés par les écrits du Nouveau Testament 1, 
F. Wisse remarque que les recherches sont orientées en général 
dans deux directions : (a) ou bien les mouvements gnostiques 
ont influencé directement les écrits du Nouveau Testament, et 
dans ce cas, on trouvera des études pour démontrer l’existence 
d’idées et de conceptions gnostiques dans les théologies johan- 
nique et paulinienne ; à l’opposé de cette tendance, on rencon- 


Nouveau Testament, Tübingen, 1958 ; son Commentaire des Epîtres johanniques, Gôttin- 
gen, 1967 ; et divers articles dont certains sont repris dans Exegetica, Tübingen, 1967, part. 
p. 10ss. (sur le prologue de Jean) ; 105ss. (sur Jean) ; 124ss. (sur Jean) ; 230ss. (sur Jean et 
la gnose) ; 381ss. (sur 1 Jn). 

8 The Testament of Jesus, Londres, 1968, p. 26 ; l'original allemand a été publié deux ans 
plus tôt sous le titre Jesu letzter Wille nach Johannes 17, Tübingen, 1966. 

% Der Glaubende und die feindliche Welt, Neukirchen, 1970, p. 295. 

10 « The ‘Opponents’ in the New Testament in the Light of the Nag Hammadi 
Writings », Colloque International sur les textes de Nag Hammadi (Québec 1978), ed. B. 
Barc, Louvain, 1981, p. 99-120, part. p. 100-102 ; voir aussi ses remarque méthodologiques 
« Prolegomena to the Study of the NT and Gnosis », The New Testament and Gnosis, 
Essays.. R. McL. Wilson, ed. A.H.B. LoGGAN - A.J.M. WEDDERBURN, Edimbourg, 1983, 
p. 138-145. 
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tre des chercheurs pour qui une influence gnostique sur la 
christologie du Nouveau Testament est impensable ; dans ce 
cas les antécédents juifs du Nouveau Testament, et l’inexistence 
de preuves sérieuses en vue d’une gnose pré-chrétienne suffi- 
sent à rejeter les travaux de ceux qui inscrivent la gnose au 
cœur même du texte canonique du Nouveau Testament !! ; 
(b) ou bien les mouvements gnostiques n’ont influencé les 
écrits du Nouveau Testament que d’une manière indirecte, par 
le biais des adversaires critiqués par tel ou tel écrit biblique ; 
dans ce cas, le contexte de ces études porte moins à la 
controverse passionnelle ; il s’agit de trouver ou retrouver le 
contenu des polémiques qui ont donné naissance à la rédaction 
des textes évangéliques et apostoliques. F. Wisse illustre lui- 
même ce deuxième type d’orientation en éclairant cinq domai- 
nes, souvent évoqués à propos des adversaires des écrits 
néotestamentaires, à la lumière des écrits gnostiques décou- 
verts à Nag Hammadi : les tendances enthousiastes, la négation 
de la résurrection, les positions éthiques libertines, les opinions 
docètes, les pratiques ésotériques. 


En conséquence, si l’on accepte d’utiliser les mouvements 
gnostiques pour interpréter le quatrième évangile, on rencontre 
plusieurs hypothèses. Soit Jean est une œuvre gnostique, 
révisée de ci de là par un rédacteur ecclésiastique orthodoxe 
qui a effacé de son mieux les traces de gnose primitive ; soit 
l’évangile de Jean est essentiellement une révision chrétienne 
de sources gnostiques ; soit l’évangile de Jean est un traité de 
polémique antignostique. Pour simplifier les questions soule- 
vées par ces diverses hypothèses, nous relèverons au moins 
trois perspectives, en nous inspirant de l’état de la recherche 
établi par W. Schmithals !2. 


(a) il se pose d’abord un problème de critique littéraire ; la 


11 Dans « The ‘Opponents’… », op. cit., p. 100 n. 5, F. Wisse indique les titres suivants : 
R.P. CAsEy, « Gnosis, Gnosticism and the New Testament », The Background of the NT 
and its Eschatology, ed. W. Davies - D. DAUBE, Cambridge, 1956, p. 52-80 ; J. Mux«x, 
« The NT and Gnosticism », Current Issues in NT Interpretation, ed. W. KLASSEN - C. 
SNyper, New-York, 1962, p. 224-238 ; R. McL. WicsoN, Gnosis and the New-Testament, 
Oxford-Philadelphia, 1968 ; E. Yamaucri, Pre-Christian Gnosticism, À Survey of the 
Proposed Evidences, Londres - Grand Rapids, 1973. 

Nous pourrions rajouter l’ouvrage maintenant traduit en français de R.E. Brown, La 
communauté du disciple bien-aimé (Lectio Divina 115), Paris, Cerf, 1983. 

2 Neues Testament und Gnosis (Erträge der Forschung 208), Darmstadt, Wissenschaftli- 
che Buchgesellschaft, 1984, p. 96-123 ; ces pages qui traitent du corpus biblique johannique 
à l'exception de l’Apocalypse de Jean correspondent à un bilan plus descriptif que 
prospectif, à l’opposé des paragraphes consacrés à Jean dans l'introduction au Nouveau 
Testament de H.-M. SCHENKE - K.-M. FiscHEr, Eïnleitung in die Schriften des NT, 
Gütersloh, 1979, t. II, p. 168-206. 
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plupart des hypothèses qui envisagent les rapports du qua- 
trième évangile avec les milieux gnostiques appartiennent aux 
études sur la forme et la rédaction des matériaux évangéliques. 
En distinguant diverses étapes rédactionnelles, on arrive tou- 
jours à échafauder la reconstruction d’un écrit original, soit 
proche de la gnose, soit au contraire inséré dans le milieu 
culturel palestinien, ou judéo-chrétien, ou samaritain. Dans ce 
type de travaux, il faut reconnaître que le découpage de 
textes en diverses sources n’a plus aussi bonne presse que par le 
passé, surtout depuis l’exégèse structurale ou les analyses 
rhétoriques. L’une des synthèses les plus récentes des rapports 
éventuels de Jean avec les textes gnostiques, celle de W. Lang- 
brandtner 3, est à ce sujet très décevante : les distinctions 
établies pour attribuer certains éléments à une source originale 
de tendance gnostique, et d’autres à une entreprise rédaction- 
nelle due à l’évangéliste, sont absolument arbitraires. Il reste 
qu’il faudra toujours traiter des sources du quatrième évangile 
étant donné la complexité de l’histoire des matériaux qui ont 
servi à l'élaboration des rédactions évangéliques. 


(b) il se pose aussi un problème d'histoire des religions. 
Quand on parle de l'intention du quatrième évangile, ou de 
telle ou telle de ses sources, il faut définir l’origine gnostique de 
ces sources. Si l’on insère Jean dans le cadre d’une gnose 
développée, on mettra en valeur à partir d’études terminologi- 
ques combien le quatrième évangile récupère une problémati- 
que gnostique. Si en revanche on estime que l’évangile de Jean 
n’atteste qu’une forme de gnose à l’état naissant, on s’empé- 
chera de commettre des anachronismes en supposant par 
exemple que Jean doit être comparé aux systèmes gnostiques 
élaborés dans la deuxième moitié du second siècle. Si enfin, on 
ne présuppose pas un milieu gnostique à l’une quelconque des 
étapes de la rédaction du quatrième évangile, il suffit de 
chercher ailleurs l’explication de l’évangile de Jean : dans 
l'Ancien Testament, le judaïsme intertestamentaire, la théolo- 
gie juive alexandrine, les spéculations juives sur la sagesse, 
l’apocalyptique juive, les écrits esséniens. Ce type de recher- 
ches, encore fréquent, témoigne de la fatigue des exégètes face 
à la recherche presque maniaque des « parallèles » dans les 


13 W. LANGBRANDTNER, Weltferner Gott oder Gott der Liebe, (Beiträge zur Bibl. 
Exegese und Theologie 6), Bern, 1977 (en français, voir la présentation très succincte de 
R.E. BROWN, op. cit., p. 197-200). 


LE 4e ÉV. A LA LUMIÈRE DES RECHERCHES GNOSTIQUES 81 


travaux des historiens des religions ; il s’explique aussi par 
l'impact récent des travaux sur Qumran, les pseudépigraphes 
juifs et la littérature targumique. De toute façon l'emploi de 
termes vagues comme « prégnose », « gnosticisme naissant », 
« tendance gnostique » ou judaïsme gnosticisant » n’aide guère 
l'interprétation du quatrième évangile. 


(c) il existe encore un type de problèmes historiques que 
cherche à traiter l’exégèse johannique. Les questions abordées 
tournent autour de l’ancrage historique des intentions du 
quatrième évangile. Dans quelle mesure Jean cherche-t-il à se 
séparer d’un certain judaïsme, à la fin du premier siècle ? 
Comment interpréter, à partir de ce qu’on sait maintenant du 
judaïsme du premier siècle, la rupture des chrétiens johanni- 
ques d’avec la synagogue pharisienne ? Comment comprendre 
l’histoire du johannisme, avec l’évangile et les épîtres ? L'étude 
de R. E. Brown, déjà citée, illustre ce genre de questionne- 
ment. 


Ces trois perspectives, de critique littéraire, d’histoire des 
religions et d’histoire du christianisme primitif, traversent l’es- 
sentiel des travaux consacrés à l’exégèse du quatrième évangile 
dans ses rapports éventuels avec les milieux gnostiques. Suivant 
les ouvrages, elles apparaissent ensemble ou séparées ; mais de 
toute façon, elles dépendent les trois de l’histoire de la recher- 
che sur les textes gnostiques. Or ces recherches ont subi de 
profondes modifications durant ces cinquante dernières années. 
Jusque vers la découverte de Nag Hammadi, les travaux sur la 
gnose dans ses relations avec le Nouveau Testament portaient 
la marque d’une fascination pour la question des origines de la 
gnose, et pour celle de la figure du Sauveur dans les religions 
de salut de l’Antiquité. Après les premières publications de 
textes de Nag Hammadi, on s’est intéressé essentiellement aux 
travaux de comparaison des matériaux synoptiques avec 
l'Evangile de Thomas et les textes qui transmettent des paroles 
de Jésus. Depuis les années soixante-dix où l’on a vu apparaître 
la grande vague de publications de l’ensemble des textes 
originaux, la perspective s’est profondément modifiée pour 
devenir une étude patiente de traduction, d'introduction, de 
commentaire de chacun des quelque cinquante textes retrou- 
vés. Et les généralités sur la gnose ont fait place à un question- 
nement qui veut d’abord rendre compte de la place des 
gnostiques dans l’histoire des trois ou quatre premiers siècles, 
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et pas seulement de l’histoire de la gnose aux alentours des 
épîtres pauliniennes et des quatre évangiles. | 


Si l’on prend par exemple trois ouvrages relativement récents 
sur Jean, on peut apercevoir très nettement ce genre d’évolu- 
tion. Dans l’Interprétation du 4° évangile, de C.H. Dodd “, le 
chapitre consacré à la gnose reflète les préoccupations des 
historiens des religions au temps de la rédaction du commen- 
taire de Jean de KR. Bultmann, ainsi que les débats qui ont suivi 
la publication de ce commentaire. La gnose est définie comme 
<« un dualisme métaphysique », comme une religion de salut 
avec le mythe d’un Homme primordial, et avec des pratiques 
liées à la transmission de connaissances secrètes ; il est vrai que 
la connaissance en vue du salut, dans la gnose, présente 
quelque analogie avec la démarche de connaissance et de foi 
présentée par le quatrième évangile. Mais, le dualisme, la 
figure du Sauveur, la thématique du salut ne suffisent pas à 
caractériser la spécificité des textes et des systhèmes gnosti- 
ques ; ces thèmes résument seulement le type de recherches 
soulevées dans l’exégèse johannique, à propos de la gnose, 
dans les années 1930-1960. 


Avec l’œuvre volumineuse du dominicain F.-M. Braun, Jean 
le Théologien , on assiste à une des premières éclosions des 
recherches gnostiques utiles pour l’étude du quatrième évangi- 
le. Tout en écartant beaucoup de rapprochements de Jean avec 
la gnose, F.-M. Braun a écrit des pages très fines sur la gnose 
de l'Evangile de Vérité 16, un texte gnostique de la collection 
de Nag Hammadi, parfois attribué à Valentin, le maître de 
l’une des grandes écoles gnostiques chrétiennes du second 
siècle. Comparer un texte de Nag Hammadi à l’un des textes 
du Nouveau Testament n’est pas toujours un exercice très 
probant. Dans le cas de l'Evangile de Vérité, dont l’édition 
princeps avait été publiée quelques années avant l’ouvrage de 
F.-M. Braun (1956), la comparaison était assez facile, car 
l'Evangile de Vérité évoque une atmosphère proche du johan- 
nisme, et sans doute une date assez haute (début du second 


#4 (Lectio Divina 82), Paris, Cerf, 1975 ; mais l'original anglais a paru à Cambridge, en 
1953, donc à une époque où la découverte de Nag Hammadi était à peine connue du grand 
ublic, 
g 15 Jean le Théologien et son évangile dans l'Eglise ancienne, Paris, 1959, t. I, surtout 2° 
partie, p. 67ss., p. 106ss. (sur les Valentiniens), et p. 112ss. (sur l'Evangile de Vérité). 
6 Voir aujourd’hui le commentaire de J.-E. Ménarn, L'Evangile de Vérité (Nag 
Hammadi Studies 2), Leyde, Brill, 1972. 
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siècle) ; en effet une terminologie johannique affleure à la 
surface du texte, mais on ne sent pas encore le besoin de citer 
explicitement l’évangile de Jean pour y faire référence. 
F.-M. Braun évoque encore plusieurs milieux et plusieurs 
textes du christianisme primitif, mais n’en tire pas le même 
profit que de sa comparaison de Jean avec l'Evangile de Vérité 
gnostique. 


Enfin dans le commentaire historico-critique de R. Schna- 
ckenburg !7, le chapitre sur le milieu gnostique proche du 
quatrième évangile traite à la fois de la gnose païenne (les 
textes hermétiques), des mandéens ou de la gnose chrétienne 
(les Odes de Salomon dont le caractère gnostique et parfois 
contesté). Les deux commentaires de F.-M. Braun et de 
R. Schnackenburg — on pourrait en citer bien d’autres — 
montrent que plus la recherche avance dans la publication des 
textes de Nag Hammadi, plus l'horizon s’élargit, et l’interpréta- 
tion du quatrième évangile devient progressivement un pro- 
blème de l’histoire de l'Eglise ancienne plutôt qu’une simple 
étude exégétique. 


Devant la masse des études de détail, on peut être découragé 
par le manque d’ouvrages d'ensemble. L'heure n’est sans 
doute pas encore à la synthèse. Il importe donc de repérer 
quelques secteurs où l’exégèse johannique peut être renouvelée 
par les recherches gnostiques. 


Orientations significatives 


1. Dans /a recherche sur les sources utilisées parle quatrième 
évangile, il nous semble que bon nombre d’hypothèses ancien- 
nes de reconstruction de sources éventuelles pourraient être 
réexaminées à partir de la nouvelle documentation gnostique 
maintenant à disposition, avec les textes de Nag Hammadi. Le 
prologue de Jean a donné lieu à plusieurs essais de reconstruc- 
tion ; si l’on prend celui de H.-M. Schenke 18, la structure 
reconstruite (Jn 1,1.3.4.5.9.10.11.12) peut être utilement com- 
parée à divers passages des Odes de Salomon, de l’Evangile de 
Vérité, de la Protennoia Trimorphe, de l Apocryphe de Jean, 


Das Johannesevangelium, 1. Teil, Freiburg im Br., 1965, part. p. 1175s. 
IS « Die neutestamentlicher Christologie und der gnostische Erlôser », Gnosis und NT, 
ed. K.-W. TROEGER, Gütersloh, 1983, p. 225-227. 
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du Corpus Hermétique. De même, l’essai de H.-M. Schenke 
sur l’entretien de Jésus avec Nicodème 1°, dans Jean 3 (Jn 3,1-3 
et 9-10) peut très bien s’expliquer comme une série d’explica- 
tions autour de la double affirmation sur naître d’en-haut/naître 
de nouveau (voir en particulier Jn 3,6.8.11a.12b.13.31) qui 
donnent lieu à une explication anthropologique sur le salut du 
gnostique, caractéristique des textes gnostiques, qui est aussi 
lisible à partir d’une réflexion sur la destinée du Sauveur 
lui-même. 

Ces hypothèses de reconstruction de sources éventuelles 
resteront toujours sujettes à caution, d’autant plus que la 
plupart des travaux envisagent des comparaisons, avec la 
gnose, qui portent sur des études terminologiques. Il est vrai 
que si l’on considère toute la thématique johannique dans des 
textes comme l’Evangile de Vérité, l'Evangile de Philippe, 
l'Evangile de Thomas, l’Epître Apocryphe de Jacques, le 
Dialogue du Sauveur, les études de détail sur les oppositions 
entre haut et bas (Jn 3,31 ; 8,23), vérité — mensonge (8,44 ; 
17,15ss.), Dieu — diable (8,44ss.), lumière — ténèbres (1,4ss. ; 
3,19-21 ; 12,35ss.) montreraient bien que les textes gnostiques 
n’ont pas le monopole de cette terminologie. Finalement, dans 
le cadre d’une recherche sur les sources gnostiques éventuelles 
du quatrième évangile, il nous semble que la recherche la plus 
prometteuse encore devrait porter sur ce que R. Bultmann a 
appelé les discours de révélation. C’est un disciple de R. Bul- 
mann, H. Becker 21 qui a poussé le plus loin cette hypothèse en 
proposant un relevé des sources gnostiques derrière le dialogue 
de Jésus avec Nicodème (Jn 3), le discours sur le pain de vie 
(Jn 6), celui sur la vie (Jn 5 ; 7 ; 8 ; 11), sur la lumière du 
monde (Jn 8-9), sur le bon berger (Jn 10), sur la vigne (Jn 15) 
et dans les discours d’adieux. 


Là encore on pourra discuter de tel ou tel point de détail ; ce 
qu'il nous paraît important de souligner dans la thèse de 
H. Becker, c’est que le style, la forme et la construction en 
dialogue de ce genre de sources éventuelles de Jean peuvent 
être éclairés par de nouveaux textes comme l’Epitre Apocryphe 
de Jacques, le Livre de Thomas l’Athlète, le Deuxième Traité 


9 Op. cit., p. 227-228. 

2 H, Becker, Die Reden des Johannesevangelium und der Stil des gnostischen Offenba- 
rungsreden, Gôttingen, 1956 ; voir aussi les remarques de H.-M SCHENKE, Eïnleitung, t. EH, 
p. 181-182 et 187-191 ; ainsi que l’ouvrage de Ph. PERKINS, The Gnostic Dialogue, The Early 
Church and the Crisis of Gnosticism, New York - Ramsey - Toronto, 1980. 


ne 


LE 4° ÉV. A LA LUMIÈRE DES RECHERCHES GNOSTIQUES - 85 


du Grand Seth, la Brontè, la Protennoia. Si les études termino- 
logiques ne prouvent jamais grand chose, la comparaison du 
style, de la forme et de la construction des discours johanniques 
devrait montrer que la communauté johannique n’est pas 
étrangère aux discours gnostiques de révélation. 


2. Au delà de cette recherche de sources possibles pour 
le quatrième évangile, on peut encore scruter le texte de 
Jean pour savoir si une problématique gnostique est présente 
dans la démonstration de l’évangéliste. Un collaborateur de 
H.-M. Schenke, K.-M. Fischer 2!, à tenté l'expérience sur le 
chapitre de Jean 10. Au lieu d’aligner une série de thèmes 
gnostiques, il reconstruit l’interprétation de Jean 10 par rapport 
à un mythe classique des textes gnostiques : la chute d’un 
personnage féminin, la Sagesse dans les textes gnostiques, ou 
la brebis perdue de Jean 10, que la venue d’un Sauveur céleste 
fera remonter vers les lieux du repos en passant par les portes 
du ciel, à l’abri des voleurs et des brigands : ces voleurs sont 
les créatures traditionnelles du dieu créateur dans les textes 
gnostiques, les archontes, qui retiennent l’âme du gnostique 
prisonnière dans un corps ou sous l’emprise de la fatalité. 
K.-M. Fischer ne s’en tient pas à la comparaison de Jean avec 
des développements gnostiques sur la chute de l’âme dans le 
monde terrestre. Il en tire des conséquences pour la christolo- 
gie johannique afin de montrer dans le sens de la thèse de 
R. Bultmann comment le rédacteur évangélique réinterprète 
ce mythe de manière originale, par la référence à l’incarnation, 
à la passion, et à la mort sur la croix. 


3. Dans le cadre de l’étude des relations entre l’évangile de 
Jean et celui de Luc, on a souvent remarqué qu’un certain 
nombre de péricopes ont puisé aux mêmes sources : Marthe et 
Marie (Lc 10,38-42 ; Jn 11,1-12,8) ; la pécheresse (Le 7,36-50 ; 
Jn 12,1-8) ; la pêche miraculeuse (Lc 5, 1-11 ; Jn 21, 1-14) ; 
l'apparition du Ressuscité (Lc 24, 36-43 ; Jn 20, 19-29), on 
pourrait encore ajouter des parallèles johanniques de Luc 
22,3 ; 22, 21-38 ; 22, 50. Il semble que dans ces divers passages, 
la tradition johannique a connu comme le rédacteur lucanien 
des sources utilisées par Marc et la source « Q ». Un nouvel 
examen des relations entre Luc et Jean pourrait peut-être ainsi 


21 « Der johanneische Christus und die gnostische Erlôser, Überlegungen auf Grund von 
Joh 10 », Gnosis und NT, ed. K.-W. TROoEGER, Gütersloh, 1973, p. 245-266. 
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x 


bénéficier des recherches gnostiques actuelles à cause des 
rapports éventuels entre les milieux de prédicateurs itinérants 
qui ont utilisé la source « Q » et ceux des cercles gnostiques 
avoisinants. 


4. Dans une autre direction encore, un certain questionne- 
ment historique sur les figures d’apôtres pourrait aussi renouve- 
ler la recherche johannique. Là, il ne s’agit plus tellement 
d’examiner les sources éventuelles des traditions johanniques, 
mais plutôt de voir à quelle étape se situe la tradition johanni- 
que dans la transmission de traditions sur Nathanaël, Nicodè- 
me, Lazare, Pierre, Thomas, Marie-Madeleine par exemple. Si 
l’on prend l’exemple le plus significatif de Marie-Madeleine, 
premier témoin du Ressuscité selon Jean 20,18,.on peut se 
demander pourquoi le quatrième évangile a tenu à présenter 
cette femme ainsi, alors que dans de nombreux textes gnosti- 
ques Marie-Madeleine apparaît comme une figure privilégiée 
des révélations du Sauveur. Dans un article sur « Le privilège 
pascal de Marie-Madeleine » 22, F. Bovon a raison selon nous 
de chercher à savoir à quels milieux historiques et à quels 
textes anciens il faut rattacher la préoccupation du quatrième 
évangile face à Marie-Madeleine. 


5. Enfin, quand on examine l’histoire du johannisme, et pas 
seulement la rédaction du quatrième évangile, on ne peut plus 
faire abstraction aujourd’hui de l’interprétation du quatrième 
évangile chez les gnostiques, avec des textes comme les 
fragments d’'Héracléon, conservés dans le Commentaire de 
Jean d’Origène, les allusions à l’exégèse johannique des valenti- 
niens chez Irénée, les fragments de Théodote conservés par 
Clément d'Alexandrie, et des textes comme l’Apocryphe de 
Jean attesté plusieurs fois à Nag Hammadi et dans le Corpus de 
Berlin #, ainsi que les Actes apocryphes de Jean, réédités 
récemment par la collection du Corpus Christianorum *. 
Le quatrième évangile, mais aussi les épîtres johanniques, 
se trouvent au cœur d’une constellation de textes dont l’anti- 
quité est parfois indéniable. Pour ne prendre que l’exemple 
des Actes de Jean, dont les chapitres 94ss, sont de facture 


2 New Testament Studies, 30, 1984, p. 50-62. 

3 Voir la traduction et le commentaire qu’en a donné M. TARDIEU, Ecrits gnostiques, 
Codex de Berlin, (SGM 1), Paris, Cerf, 1984. 

4 Acta lohannis, ed. E. JuNop - J.-D. KaEsrL1 (Corpus Christianorum, Series Apocry- 
phorum 1-2), Turnhout, 1983, 2 vol. Voir dans ce Cahier, article J.-D. KaEsTL1 p. 35ss. 
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gnostique, d’après la nouvelle démonstration convaincante 
dE. Junod et de J.-D. Kaestli, on se trouve face à un texte qui 
expose une interprétation de la croix et de la Passion du Christ 
(part. chap. 98-101). Le contenu théologique de ces passages 
n’a rien d’inhabituel au deuxième siècle ; on le classerait 
volontiers avec des affirmations docètes comme celles de 
Basilide ou de Cérinthe . Et à partir d’une comparaison des 
Actes de Jean avec la tradition johannique, les éditeurs esti- 
ment que les Actes de Jean, pour ces chapitres gnostiques, 
émaneraient d’un cercle gnostique se réclamant d’une « forme 
particulière du (quatrième) évangile, antérieure à la rédaction 
finale et à ses traits anti-docètes 2%. Autrement dit, l’exégèse 
johannique des chapitres gnostiques des Actes de Jean doit 
être considérée au sein même des étapes de la rédaction des 
textes johanniques canoniques. On peut aussi renverser cette 
question et la formuler comme suit : où situer la rédaction du 
quatrième évangile dans le processus de transmission des 


- interprétations gnostiques du matériau johannique ? 


Pour conclure de manière encore plus précise, on peut dire 
que d’une part, la recherche de sources du quatrième évangile 
devrait permettre de situer les discours de Jean dans leur 
contexte gnostique original, et dans l’histoire de la transmission 
des paroles de Jésus, et que d’autre part, certains textes comme 
les Actes de Jean et l’Apocryphe de Jean illustrent un fait 
connu dès l’Antiquité : les gnostiques ont fait une exégèse 
ésotérique du quatrième évangile. Il nous semble que les Actes 
de Jean et l’Apocryphe de Jean permettent de montrer que 
cette exégèse ésotérique du matériau johannique remonte à la 
période de la rédaction du quatrième évangile. I] reviendrait 
alors à l’exégète — et ce n’est plus notre partie — de montrer 
en quoi cette découverte modifie les recherches sur la composi- 
tion et la rédaction du quatrième évangile. 


Jean-Daniel DUBOIS 
Paris 


25 JRÉNÉE Contre les hérésies, 1, 24,4 et 26,1. 


"Op: cit., p.599, n:3, 


LES RECHERCHES GNOSTIQUES : 
QUELQUES INSTRUMENTS DE TRAVAIL 


Comme la découverte des textes gnostiques coptes de Nag Hammadi 
commence seulement à être connue du grand public, il faut tenir 
compte du décalage qui existe dans les travaux exégétiques entre ce 
que disent ou écrivent les premiers éditeurs et commentateurs des 
textes découverts et ce qu’utilisent de ces travaux les exégètes, dans 
leur propre recherche. À part l’exemple célèbre de l'Evangile selon 
Thomas, ou des textes comme l’Evangile de Vérité et le traité Sur la 
résurrection (Codex Jung), l'impact véritable de la découverte de Nag 
Hammadi n’a vraiment été ressenti par les exégètes qu’à partir des 
années soixante-dix et suivantes, c’est-à-dire à partir de la période de 
la publication intégrale des textes de Nag Hammadi (voir la collection 
onéreuse des planches des textes originaux : The Facsimile Edition of 
the Nag Hammadi Codices, Leyde, Brill, 1972-1984, 12 vol.). 


On trouvera une présentation des gnostiques et de leurs collections 
de textes (Londres, Oxford, Berlin, Le Caire) dans les articles de 
M. TARDIEU et P. HADOT, « Gnostiques », de l’Encyclopedia Univer- 
salis, t. 8, 1984, p. 656-664, ou de M. TARDIEU, « Prurit d'écrire et 
haine sociale chez les gnostiques », Pour Léon Poliakov, Le racisme, 
mythes et sciences, ed. M. OLENDER, Bruxelles, 1981, p. 167-176 ; 
ainsi que dans la revue illustrée Histoire et archéologie, N° 70 (février 
1983), qui présente la découverte : Nag Hammadi, bibliothèque gnos- 
tique au bord du Nil. 


Nous avons signé avec R. KUNTZMANN une anthologie de traduc- 
tions françaises de textes de Nag Hammadi, avec de brèves introduc- 
tions et plusieurs index : Nag Hammadi, Evangile de Thomas, Textes 
gnostiques aux origines du christianisme, dans la collection des Cahiers 
Evangile, n° 58, Supplément (double), Paris, Cerf, 1987, 180 p. ; cet 
ouvrage d'initiation veut rendre compte de l’ensemble de la collection, 
à partir d’extraits traduits en français ou en cours de traduction ; 
l'Evangile de Thomas est présenté dans une nouvelle traduction 
intégrale. Il existe une anthologie de traductions américaines de tous 
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les textes de Nag Hammadi : The Nag Hammadi Library in English, 
ed. J. M. ROBINSON, San Francisco - Leyde, 1977. 

Les principales collections de textes de Nag Hammadi sont publiées 
dans les Nag Hammadi Studies, Leyde, Brill (en anglais habituelle- 
ment ; les commentaires sont rares) ; et dans la collection de l’Univer- 
sité du Québec, Bibliothèque Copte de Nag Hammadïi (B.C.NH.), 
Québec, Presses de l’Université du Québec (textes, traductions et 
commentaires ; 16 volumes parus au début du printemps 1987). 


Pour se repérer dans le dédale de la bibliographie gnostique, on 
peut se reporter au volume de D.M. SCHOLER, Nag Hammadi Biblio- 
graphy (1948-1969), (coll. Nag Hammadi Studies 1), Leyde, Brill, 
1971, et depuis lors avec un supplément annuel dans la revue Novum 
Testamentum (4 fascicule de l’année). L’Introduction que nous avons 
signée avec M. TARDIEU, Introduction à la littérature gnostique, t. I : 
Collections retrouvées avant 1945, Paris, Cerf, 1986, porte sur les 
textes gnostiques avant la découverte de Nag Hammadi : un t. II sera 
consacré aux textes de Nag Hammadi (en préparation). 

Parmi les ouvrages sur la gnose, seuls ceux de K. RUDOLPH, Gnosis, 
Leipzig, 1977) en traduction anglaise chez T.T. Clark à Edimbourg en 
1983), avec une iconographie riche, et de E. PAGELS, Les évangiles 
secrets, Paris, Gallimard, 1982 (original américain 1979), rendent 
vraiment compte des recherches actuelles sur Nag Hammadi. L’ou- 
vrage de H. JONAS, La religion gnostique, Paris, Flammarion, 1978 a 
été traduit sur un ouvrage de vulgarisation, publié pour la première 
fois en 1958, dont le contenu remonte à un original allemand publié 
bien avant les découvertes de Nag Hammadi ; les travaux de H. JONAS 
ont eu une influence certaine sur les recherches gnostiques des années 
1940-1970 ; il mérite d’être lu en particulier à cause de son approche 
philosophique. Le petit opuscule de H. LEISEGANG, La Gnose, Paris, 
Payot, 1951 (original allemand, 1924) permet une approche des 
principaux systèmes gnostiques à partir d’une présentation des notices 
hérésiologiques des Pères de l'Eglise. 

En ce qui concerne la gnose et le Nouveau Testament, les repérages 
bibliographiques de W. SCHMITHALS, Neues Testament und Gnosis 
(Erträge der Forschung 208), Darmstadt, Wissenschaftliche Buchge- 
sellschaft, 1984, rendront de grands services. Mais il est encore plus 
simple de se reporter à une collection d’essais, peu connus dans les 
milieux francophones malheureusement, Trajectories Through Early 
Christianity, ed. J.M. ROBINSON - H. KOESTER, Philadelphia, 1971, et 
aux ouvrages d'introduction au Nouveau Testament qui tiennent 
compte des recherches gnostiques comme ceux de H. KOESTER, 
Einführung in das N.T., Berlin, de Gruyter, 1980 (en traduction 
anglaise Introduction to the New Testament, Philadelphia, Fortress 
Press, 1982, 2 vol.), et de H.-M. SCHENKE, Einleitung in die Schriften 
des Neuen Testaments, t. II : Die Evangelien und die anderen ntl. 
Schriften, Gütersloh, 1970. 
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Rien ne remplace finalement l’accès direct aux textes anciens : 


— avec des textes « exotériques » (à l’opposé d’ésotériques) qui 
visent des futurs convertis à la gnose : La Lettre à Flora, de PTOLEMEE, 
ed. G. QUISPEL (Sources Chrétiennes 24 bis), Paris, 1966 ; ou 
Eugnoste, ed. M. TARDIEU, dans Ecrits gnostiques, Codex de Berlin 
(Sources gnostiques et manichéennes 1), Paris, Cerf, 1984 ; 


— avec des textes relativement simples comme La Lettre de Pierre 
à Philippe, ed. J.-E. MÉNARD, (BCNH 1), Québec, 1977 ; Le Livre de 
Thomas l’Athlète, ed. R. KUNTZMANN (BCNH 16), Québec, 1986 ; 


— avec des textes comme les réfutations des Pères de l'Eglise : 
TERTULLIEN, Contre les Valentiniens (Sources Chrétiennes 280-281), 
Paris, Cerf, 1980 ; IRÉNÉE, Contre les hérésies (traduction française 
seulement, ed. A. ROUSSEAU), Paris, Cerf, 1984 ; EPIPHANE, Contre 
les gnostiques (— Panarion, 26), ed. M. TARDIEU, dans la revue Tel 
Quel, 88, 1981, p. 64-91. 


Avec un peu d'entraînement, on se délectera à la lecture de la 
traduction française de l’ Apocryphe de Jean, ed. M. TARDIEU, Ecrits 
gnostiques, Paris, Cerf, 1984. 


J.-D. DuBois 


QUELQUES ÉTUDES RÉCENTES 
SUR JEAN 


Nous n’avons pas recensé ici tous les ouvrages parus ces dernières 
annés sur l’évangile de Jean. Quelques pages ne suffiraient pas. Nous 
nous sommes limités à la période 1977-1984, et avons sélectionné des 
travaux qui nous ont semblé avoir été les plus remarqués, en raison de 
leur qualité exégétique, de la solidité des thèses soutenues, et de la 
méthodologie mise en œuvre qui, bien souvent, renouvelle l'exégèse 
johannique. 


I. Les commentaires 


1. ME. BOISMARD et A. LAMOUILLE, Synopse des quatre 
Evangiles, t. 3 : l'Evangile de Jean, Paris, Le Cerf, 1977, 562 p. 


Cet ouvrage tente de reconstituer l’histoire de la formation du 
quatrième évangile. Après une importante introduction exposant la 
méthodologie, le commentaire étudie chaque passage en trois temps : 
critique textuelle, analyse littéraire, en vue d'établir l’histoire de la 
formation de la péricope, et le sens du texte aux différentes étapes. 
Les auteurs retiennent quatre étapes pour la rédaction, des années 50 
au début du deuxième siècle. 


Si le travail extrêmement rigoureux, fouillé, cohérent des auteurs 
suscite l'admiration, il ne faut pas oublier le caractère hypothétique de 
toute cette reconstitution. Par ailleurs on peut regretter que l'analyse 
du texte, essentiellement diachronique, ne laisse pas asséz de place à la 
recherche du sens du texte final. 


2. J. BECKER, Das Evangelium nach Johannes, Bd. 1 : Kapitel 
-1-10, Bd. 2 : Kapitel 11-21, (oekumenischer Taschenbuchkom- 
mentar zum Neuen Testament 4), Gütersloh und Würzburg, 
Gütersloher Verlagshaus Mohr und Echter Verlag, 1979 und 
1981, 663 p. 


Commentaire diachronique et précis. En introduction, l’auteur 
dresse l’état de la recherche, puis aborde les questions d’ordre littéraire 
et historique, l'intention théologique et l'histoire de l'interprétation 
dans l’Eglise ancienne. Le commentaire mené selon la méthode 
historico-critique vise à déterminer les différentes étapes de la forma- 
tion de l’évangile afin de discerner le développement de la tradition 
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johannique. Selon lui, trois phases caractérisent l’évolution de cette 
tradition dans le contexte du christianisme primitif. 


3. J. GNILKA, Johannesevangelium, (Die Neue Echter Bibel, 
Kommentar zum Neuen Testament mit der Einheitsüber- 
setzung), Würzburg, Echter Verlag, 1983, 163 p. 


L'ouvrage qui se situe dans le courant de l’exégèse historico-critique 
allemande actuelle ne s’adresse pas aux seuls spécialistes mais vise un 
large public. L'auteur distingue trois sources (« Sèmeia », Passion et 
Logia) et plusieurs étapes de rédaction. Plutôt que de chercher à 
identifier l’auteur de l’évangile GNILKA préfère penser à une école 
johannique, marquée par un judaïsme hétérodoxe et une gnose 
judaïsante qui, à la fin du 1°‘ siècle, en Syrie, aurait composé 
l’évangile. Le commentaire est mené de la façon suivante : analyse 
littéraire de la péricope, exégèse, histoire de l’interprétation du texte 
étudié et jalons pour une actualisation. Tout en prenant en compte les 
recherches sur l’histoire du texte l’auteur a le souci d’interpréter 
l’évangile tel qu’il se présente à nous aujourd’hui. 


II. Etudes particulières 


1. F. VOUGA, Le cadre historique et l'intention théologique de 
Jean. (Beauchesne Religions), Paris, Beauchesne, 1977, 119 p. 


L'auteur entreprend une analyse rhétorique du texte pour élucider 
la question des destinataires et celle de la visée du 4° évangile. 
L'hypothèse est que l’argumentation du Jésus johannique peut nous 
renseigner sur les débats qui dominent la vie des destinataires et laisser 
entrevoir dans quel milieu cet évangile a vu le jour. L'ouvrage étudie 
les procédés argumentatifs les plus significatifs : ironie et malentendu 
— confrontation de Jésus avec les Juifs — réconfort pour une 
communauté découragée — thème de la haine du monde. En fin de 
parcours est esquissé le projet théologique de Jn, avec notamment 
l'interprétation de la mort et de la résurrection de Jésus, des miracles, 
de la prédestination. F. VOUGA nous donne là un travail de qualité 
qui tout en intégrant les éléments de l’exégèse historico-critique 
propose une démarche neuve. 


2. R.E. BROWN, La communauté du disciple bien-aimé, (Lectio 
Divina 115) Paris, Cerf, 1983. 235 p. (éd. originale Londres 1979) 


L'auteur utilise l’évangile et les épîtres pour reconstituer l’histoire 
de la communauté johannique qui aurait connu quatre phases : 1. De 
55 à 80, la communauté se constitue par la jonction de plusieurs 
groupes de juifs puis de païens convertis ; elle développe une « haute 
christologie » qui aboutit à l’exclusion de la synagogue. 2. L’évangile 
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est écrit vers 90, au moment où se durcissent les conflits avec les Juifs, 
le « monde », certains disciples du Baptiste, ou des crypto-chrétiens 
qui n’osent pas rompre avec la synagogue. 3. Vers 100 une « école » 
d'écrivains rédige les épîtres, qui témoignent de conflits internes quant 
à l'interprétation de l’évangile. 4. La communauté se dissout au 
2° siècle, les dissidents se tournant vers le gnosticisme, les conserva- 
teurs se fondant dans l’église « catholique ». Hypothétique de l’aveu 
de l’auteur, cette reconstitution n’en est pas moins passionnante et 
stimulante. Elle est développée dans son Commentaire des épîtres 
(voir note 1 p. 59 et article M. Morgen) 


3. K. WENGST, Bedrängte Gemeinde und verherrlichter Christus. 
Der hist orische Ort des Johannesevangeliums als Schlüssel zu 
seiner Interpretation, (Biblisch-theologische Studien 5), Neukir- 
chen-Vluyn, Neukirchener Verlag, 1981, 1983 ?, 142 p. 


L’auteur cherche à déterminer le lieu historique, géographique et 
sociologique de l’évangile de Jn, pour en préciser la visée. Son enquête 
aboutit à situer la communauté dans une région proche de la Syrie, le 
Royaume d’Agrippa II, non loin de Jamnia, le nouveau centre de 
lorthodoxie juive. Elle est principalement composée de judéochrétiens 
qui souffrent de l’exclusion des synagogues. L’évangile est écrit pour 
lutter contre leur découragement et pour affirmer la conviction christo- 
logique qui fait l’objet du conflit avec les Juifs. 


4. R.A. CULPEPPER, Anatomy of the Fourth Gospel. A Study 
in Literary Design, (Foundations and Facets : New Testament), 
Philadelphia, Fortress Press, 1983, 266 p. 


Partant des travaux de Chatman, Jacobson et Genette, l’auteur 
cherche à mettre en place une herméneutique de l’évangile de Jn, non 
à partir de l’histoire, mais de l’analyse littéraire du texte vu comme 
événement de communication qui vise à transformer le lecteur. Il 
analyse les notions d’auteur (réel, implicite, narrrateur) de narration, 
d’intrigue, de commentaire (explicite ou implicite) de lecteur (implici- 
te). Ce dernier est crédité de la connaissance de l’A.T., et il confesse la 
foi chrétienne. L’évangile viserait donc l’approfondissement de la foi 
d’une communauté découragée par les difficultés du moment. Ceci 
confirme des résultats obtenus par d’autres types d’exégèse : l'intérêt 
de celle de Culpepper est d’être en dialogue avec les disciplines 
modernes et de sortir l’exégèse biblique de son isolement. 


5. T. ONUKI, Gemeinde und Welt im Johannesevangelium. Ein 
Beitrag zur Frage nach de theologischen und pragmatischen 
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Funktion des Johannischen « Dualismus » (Wissenschaftliche 
Monographien zum Alten und Neuen Testament 56), Neukir- 
chen-Vluyn, Neukirchen Verlag 1984 ?, 244 p. 


L'auteur étudie la fonction théologique et pragmatique du dualisme 
johannique. Utilisant les données de Ja sociologie religieuse, il voit 
dans l’élaboration du dualisme l’effort de la communauté pour suppor- 
ter les difficultés qu’elle traverse. Elle surmonte son échec, en le 
comprenant à la lumière de l'itinéraire de Jésus qui le conduit à la 
croix. Les deux niveaux historiques se téléscopent dans le texte de 
Jean. Cela rend cet évangile toujours actuel, et maintient la commu- 
nauté dans sa mission évangélisatrice. 


Sophie SCHLUMBERGER 
Paris 


INSTRUMENTS DE TRAVAIL EN FRANÇAIS 


I. Introductions 


M.E. BoISMARD et E. COTHENET, La tradition johannique : Introduc- 
tion à la Bible — Edition nouvelle (éd. A. GEORGES et P. GRE- 
LOT). Tome III. vol. IV. Paris, Desclée, 1977, 328 p. 


Annie JAUBERT, Approches de l'Evangile de Jean (Coll. Parole de 
Dieu). Paris, Seuil, 1976. 


Annie JAUBERT, Lecture de l’évangile selon St Jean (Cahier Evangile 
n° 17). Paris, Cerf — Evangile et Vie 1976, 70 p. 


Lumière et Vie, n° 149, sept.-oct. 1980 « Le quatrième évangile, une 
parole dans le temps » 112 p. avec en particulier « une présenta- 
tion des écrits johanniques » F. VOUGA et « l’enracinement histo- 
rique de l'Evangile de Jean » J. ZUMSTEIN. 


E. COTHENET, P. LE FORT, P. PRIGENT, L. DUSSAULT, « Les écrits de 
St Jean et l’épître aux Hébreux ». Petite Bibliothèque des Scien- 
ces Bibliques. N.T. 5. Paris, Desclée, 1984. 
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II. Commentaires 


On notera que les commentaires du quatrième évangile et des 
épîtres de R. BULTMANN et R. SCHNAKENBURG ainsi que celui de 
R.E. BROWN existent en anglais : 


Pour mémoire : 


R. BULTMANN, The Gospel of John À commentary. Oxford, Basil 
Blacks, 1971 (orig. all. 1964). 


R. SCHNAKENBURG, The Gospel according to St John. Londres, Burns 
and Oates, 1980, 2 vol. (orig. all. 1965, 1971). 

R.E. BROWN, The gospel according to St John (Anchor Bible Com- 
mentary). New-York, 1966, 1970, 2 vol. 


en français : 


C.F. MOLLA, Le quatrième évangile. Genève, Labor et Fides 1977, 
300 p. 


P. BONNARD, Les épîtres johanniques. Genève, Labor et Fides 1983, 
146 p. 


III. Etudes particulières 


F.M. BRAUN, Jean le Théologien (Etudes bibliques). Paris, Gabalda, 
1959, 1966, 1972). 3 volumes : Jean et son évangile dans l'Eglise 
ancienne ; Les grandes traditions d’Israël ; Sa théologie : Le 
mystère de J.C. - Le Christ notre Seigneur. 


R. BULTMANN, Foi et compréhension I. Paris, Seuil, 1970 (orig. all. 
1933 et 1952) ; « l’eschatologie de Jean » p. 152 à 172. 


B. LINDARS et B. RIGAUX, Témoignage de l’évangile de Jean — Pour 
une histoire de Jésus. Bruxelles, Desclée de Brouwer 1974, 202 p. 


C.H. Dopp, L'interprétation du quatrième évangile (Lectio Divina 
82). Paris, Cerf, 1975 (orig. ang. 1953, 1970), 598 p. 
La tradition historique du quatrième évangile (Lectio Divina 
128). Paris, Cerf, 1987 (orig. ang. 1963). 563 p. 


O. CULLMANN, Le milieu johannique — Etude sur l’origine de 
lévangile de Jean. Neuchâtel-Paris, Delachaux-Niestlé, 1976 
(orig. all. 1975), 154 p. 


F. VOUGA, Le cadre historique et l'intention théologique de Jean. 
Paris, Beauchesne, 1977, 122 p. 


M. GOURGUES, Pour que vous croyiez — Pistes d'explication de 
l’évangile de Jean (Initiations 6). Paris, Cerf, 1982, 295 p. 
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R.E. BROWN, La communauté du disciple bien-aimé (Lectio Divina 
115). Paris, Cerf, 1983 (orig. ang. 1979). 


A. LION, Lire St Jean (Lire la Bible). Paris, Cerf, 1984 (1re éd. 1972). 


F. GROB, Faire l’œuvre de Dieu. Christologie et éthique dans l’évan- 
gile de Jean (EHPR). Paris, PUF, 1986, 199 p. 


I. DE LA POTTERIE, La passion de Jésus selon l’évangile de Jean. (Lire 
la Bible 73). Paris, Cerf, 1986. 


J. GUILLET, Jésus-Christ dans l’évangile de Jean. Cahier Evangile 
n° 31. Paris, Evangile et Vie, Cerf, 1980, 62 p. 


C. L'EPLATTENIER, La passion dans l’évangile de Jean, in Cahier 
Biblique n° 21. Foi et Vie 1982 - 4. Paris, p. 25.30. 


C. PAYOT, Jean 1, 19-37 : l'interprétation johannique du ministère de 
Jean-Baptiste, in Cahier Biblique n° 7 Foi et Vie 1969 - 3, p. 21-37. 


J. CALLOUD - F. GENUYT, Le discours d’adieu Jean 13-17, analyse 
sémiotique. Centre Thomas More — Centre analyse Discours 
religieux. Lyon 1985, 117 p. 
et 


L'évangile de Jean, II, lecture sémiotique des chapitres 7 à 12. 
CADIR — Centre Thomas More, Lyon 1987. 


Les ouvrages cités présentent d’abondantes bibliographies. Nous y 
renvoyons les lecteurs intéressés. On pourra voir aussi : 


e Les Bulletins d’études johanniques de X. LÉON-DUFOUR publiés par 
Recherches de Sciences Religieuses n° 68, 1980 ; 73, 1985 ; 75, 
1987. 


e Chronique johannique de J. ZUMSTEIN dans Etudes Théologiques et 
Religieuses 1984, 4, p. 547 à 556. 


I. et J.-L. PARLIER 
Paris 


Paru récemment : 


F. QUÉRÉ, Une lecture de l’évangile de Jean, Paris, Desclée de 
Brouwer, 1987, 138 p. 
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ile 24 
|  Groupant sous un thème une série d'articles d’exégètes catholiques et 
protestants, de documents et de notes bibliographiques, les Cahiers 


kr bibliques sont destinés à ceux que la recherche biblique intéresse, 
au niveau de l’approfondissement personnel, de la vulgarisation et de 
la pédagogie. 


Sont disponibles en septembre 1987 : 


: 1. L’épître aux Hébreux 20F 
12. L'œuvre de Luc (Il) 20F 
14. Alliance et Ancien Testament : 20F 

ù 15. L’Apocalypse de Jean. 
| Histoire - Mythe - Structure 20F 
| 16. L'Apocalypse, littérature du passé ? 20F 
x 18. L'Evangile de Matthieu 251 
7, 19. Profils de l'Esprit et événement de Pentecôte 251E 
20. Approches intertestamentaires de Genèse 3 2515 
# Il 51 Discipies d’un Maitre crucifié 25F 
22. La Bible en morceaux choisis. 30F 
23. Prophétisme, sagesse et pouvoirs 35F 
24. Paul, un travail d'écriture 40F 
| 25. Récits de création ; du chaos à la vie 40F 
h | 26. Jean et l’école johannique 40F 
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Ces cahiers peuvent être commandés : 
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